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Geleitwort 


Dieſes Büchlein iſt das Spiegelbild eines inneren Lebensganges, 
das ſich des Gewandes einer wiſſenſchaftlichen Studie bedient. Es 
ſucht den Menſchen, der ſelbſt unter der Laſt eines Schickſals ſteht, 
um ſeinem ſtillen inneren Ringen vielleicht zu einer Deutung zu 
verhelfen. 

In dieſem Sinne widme ich dieſes Büchlein den dreitauſend deut- 
ſchen Kriegsblinden in Schickſalsverbundenheit. 


Hamburg, im Vorfrühling 1933. 
Erich Lotz. 
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1. Der leidende Menſch 


Ströme des Leides und der Schmerzen gehen durch die Welt und 
rühren jeden Menſchen an, erwecken in ihm die Frage der Qual: 
„Warum?“ Auch wenn er in heller Jugend heranwächſt, die ihn das 
Leid nicht ſehen läßt, wird einmal die Reife über ihn kommen, in der 
er erkennt: „Durch mein bloßes Daſein bin ich dem Menſchheitsleid 
verhaftet; es gibt kein Entrinnen aus dem unheimlichen Welten— 
ſchickſal!“ 


Die Formen des Leids 


Mannigfaltig ſind die Formen, unter denen das Leid in das 
Leben hineintritt, und immer kommt es in einmaliger, ganz eigen⸗ 
tümlicher Geſtalt, mag es auch das Los von Millionen ſein: Krank— 
heit, körperlicher Schmerz, der Tod liebſter Menſchen, materielle 
Sorgen, Exiſtenzkampf, Mühſal aller Art — und neben der Fülle 
von außen kommender Schickſale die Seelennot, die aus der Tiefe 
des eigenen Inneren heraufſteigt und alle Kräfte der Aberwindung 
lähmt. Die kleinen Nadelſtiche des täglichen Lebens, die die Seele 
immer wieder aufs neue verwunden, laſſen allmählich eine Enttäu- 
ſchung und Bitterkeit anwachſen, die wie ein Gift innerlich um ſich 
greift. Daß man bei allem ehrlichen Ringen um das Gute verkannt 
und unreiner Motive verdächtigt wird, daß man Andankbarkeit, ja 
Haß erntet für opferbereite Liebe und eine unverdiente, ungerechte 
Behandlungsweiſe erfährt, wo man Anerkennung erwarten durfte, 
ſolche Erlebniſſe hinterlaſſen einen Stachel des Schmerzes auch da, 
wo ein naturhafter Optimismus ſie zu neutraliſieren ſcheint. 
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Der Zweifel und die Verzweiflung 


Tiefer aber noch leidet der Menſch, der zu bewußter Innenſchau 
erwacht iſt, an ſich ſelbſt, an ſeiner Areinſamkeit, am Heimweh ſeiner 
Seele. Es iſt die Not des Suchenden und Ringenden, daß das Ziel 
ſo fern, ſo unerreichbar bleibt. Die unerfüllte Sehnſucht nach dem 
Arbild, das über ſeinem Leben ſteht, überſchattet ſeine Seele mit 
dunkler Traurigkeit, und entmutigte Selbſtkritik führt ihn von der 
Verzagtheit, in der er den Glauben an das Ziel verliert, bis zur 
völligen Verzweiflung. Der anfänglich geheime Zweifel an ſich 
ſelbſt und an dem Sinn des Lebens, das von immer erneutem Auf— 
ſchwung ſtets wieder zurückfällt in Reſignation, pocht lauter und 
lauter an. Iſt alles Kämpfen zum Scheitern verurteilt? Iſt auch 
all mein Leiden umſonſt, ohne Sinn? 

And der Blick geht vom eigenen Inneren weiter zu dem Leiden 
der Mitmenſchen, die unter demſelben Schickſal ſtehen. Die ganze 
Tragik des Menſchenloſes laſtet auf dem Gemüt, das ſich einmal 
dem Leide der Welt geöffnet hat, und fragt: „Warum? Wozu? —“ 
Es iſt die Angſt, die hinter dieſer Frage ſteht und die die Not des 
Zweifels unerträglich verſtärkt: die uralte Menſchheitsangſt im An⸗ 
geſicht des ungewiſſen Zukünftigen, im Angeſicht des Todes. And 
im letzten Grunde iſt alles Angſtigen eine Angſt vor ſich ſelbſt und 
vor der Sinnloſigkeit des entgotteten Daſeins. 


„Du ſelber biſt das Leidl“ 


Das Leiden an der eigenen Vergangenheit mit ihren Verfehlun— 
gen, das Mit⸗Leiden mit der Not der Gegenwart und auch das Lei— 
den, das eine Schau der Zukunft erweckt — all das faßt ſich in höch— 
ter Steigerung im religiöſen Menſchen zuſammen, wenn es 
auch bei ihm in einer entſchloſſenen Wendung zu Gott hin eine völ— 
lig andere Bedeutung gewinnt. Es gehört zur Paradorie des reli— 
giöſen Lebens, daß gerade der von innen heraus leuchtende Menſch 
der am tiefſten Leidende iſt, daß ſeine Leuchtkraft nur aus der dun- 
kelſten Nacht des Gelitten-Habens hervorgeht. Auf ihm laſtet nicht 
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nur das „zufällige, von außen herantretende, vermeidbare Lebens— 
einzelleid“, ſondern „das eingeborene Leiden, das man nicht erfährt, 
ſondern das man i ft”). — „Schilt nicht dein Leid, du ſelber bit 
das Leid!“ läßt Stefan George die göttliche Stimme ſprechen, die 
von Sternenwelten her auf den Schrei der Qual antwortet, der von 
der Erde emporſteigt'). 

„Er hatte auf der Welt nichts als ſein Leiden. Es war ihm 
vertraut, ward ihm Engel, ward Freund. Er redete mit ihm in lan- 
gen Nächten. Er ging es in Büchern ſuchen, las und las, und überall 
fand er ſein Leiden, überall ſchritt es hindurch. Wenn das Buch zu 
Ende war, ſo legte er den Kopf in die Arme und horchte, horchte in 
unermeßliche Weiten, ſpürte Sterneneinſamkeiten, die ſich alle noch 
ausweinen mußten, und dann war ihm, das Leiden halte ihm den 
Kopf und ſtriche ihm leis das Haar“. . .). 


Die Gottesbeziehung 


Gerade durch die Beziehung auf Gott erfährt das Leiden zu— 
nächſt erſt einmal ſeine ganze Tiefe und muß bis zu ſeinem bitterſten 
Grunde ausgeſchöpft werden. Alles Elend, alle Pein und Geelen- 
qual, vor denen der natürliche Menſch ſich ängſtigt — ſagt deshalb 
Kierkegaard — iſt für den Chriſten wie ein Scherz; denn er nur 
kennt das furchtbarſte Leiden, die Krankheit zum Tode, die Ver— 
zweiflung vor Gott)). 

Bei der Rückſchau in die Vergangenheit bleibt der Blick des von 
Gott berührten Menſchen nicht haften bei der Feſtſtellung erblicher 
Belaſtung oder entwicklungsnotwendiger Verdrängungserſcheinun— 
gen, bei Schwächen, „Krankheiten“ der Seele, die pſychologiſch er— 
klärbar und damit zugleich entſchuldigt ſind. Er muß — einem un⸗ 
ausweislichen Zwang folgend — hinabſteigen bis zu dem Punkt, 
wo alles, ſchlechthin alles, was er gedacht, gefühlt, gewollt, getan 
hat, unter die Beleuchtung der Schuld gegenüber Gott, der Sünde 
tritt. „Denn daſelbſt iſt nichts Reines noch Gutes an uns; ſondern, 
was wir ſind und haben, iſt alles zumal in den Sünden erſoffen“, ſo 
kennzeichnet Luther dies Erlebnis in ſeiner Sprache, „alles, was in 
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unſerem Willen iſt, das iſt böſe, und alles was in unſerem Ver— 
ſtande iſt, das iſt nur eitel Irrtum und Blindheit”). 

Wo ſolche Erkenntnis die Seele in ihrem Innerſten packt und 
überwältigt, durchlebt ſie eine Hölle der Verzweiflung. Ja, der Tod 
ſelbſt wird oft als Löſer der Qual inbrünſtig erſehnt von dem Men- 
ſchen, der unter der Trennung von Gott zuſammenbricht und dem in 
undurchdringlicher Nacht ſelbſt der Schrei „aus tiefer Not“ ſich 
nicht mehr entringen kann. „Zum Tode krank ſein“, heißt alſo: nicht 
ſterben können, doch nicht, als ob dann noch Hoffnung auf Leben 
wäre; nein, das Hoffnungsloſe iſt das, daß ſelbſt die letzte Hoff— 
nung, der Tod, nicht kommt.“ „Die Qual der Verzweiflung beſteht 
gerade darin, daß man nicht ſterben kann“). 


Die Sphäre der Sünde 


So laſtet die Sünde ſchwerer als der Tod auf der Seele; denn 
„Sünde“ heißt „Sonderung“, ein Abſondern von Gott, ein In-der— 
Fremde-⸗Sein, ein Verrat an Chriſtus und damit ein Niederreißen 
des Brückenbogens, den Chriſtus von Gott zum Menſchen geſchlagen 
hat. Sünde heißt: das Abweichen vom göttlichen Ich, vom Chriſtus— 
Ich, das in uns keimen wollte, Verdunkelung des werdenden neuen 
Menſchen in uns, eine Kapitulation vor den Kräften, die aus dem 
Nur⸗Menſchlichen, dem ego, losbrechen. 

Dieſe unheimliche Macht der Sünde iſt nicht nur ein „pſychologi⸗ 
ſcher Vorgang“ in der menſchlichen Seele, ſondern hinter ihr ſteht 
eine ganz reale Kraftwirkung. „Nun bin nicht mehr ich es, der dies 
tut, ſondern die Sünde, die in mir wohnt“ (Römer 717). Ebenſo 
wirklich wie die göttlichen Lichtkräfte, die das werdende Chriſtus— 
Ich durchſtrahlen, iſt die dunkle Macht der Trübung, die das soma 
pneumatikön, den Geiſt-Leib, der ſich in uns bilden will, in ſeinem 
Wachstum hemmt. And wie das Geiſt-Licht den ganzen Menſchen 
auch in ſeiner äußeren Geſtalt verwandelt, ſo drückt ſich das Leben 
in der Sphäre der Sünde ebenfalls irgendwie in unſerem ganzen 
Organismus aus, als Schwäche und Dunkelheit. Ein Kampf mit 
den Dämonen des eigenen Ich beginnt, der hoffnungslos wäre, 
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wenn nicht immer wieder denen, „die in Chriſto Zeju find” (Ro- 
mer 80), ſchließlich der Sieg geſchenkt würde, ſo daß ſie nicht mehr 
„nach dem Fleiſch“, ſondern „nach dem Geiſt“ leben können. 

Niemals aber wird das Vertrauen auf die helfenden Chriſtus— 
Kräfte dazu führen, daß der Menſch — im Vorausblick auf die 
göttliche Gnade — ſeine Sünde in milderem Lichte ſieht; im Gegen⸗ 
teil, je mehr das neue Ich in ihm ſchon Wirklichkeit geworden iſt, 
um ſo empfindlicher reagiert es auf die feinſte Abweichung. Ihm 
wird ſchon zur ſchwer belaſtenden Sünde, was dem „normalen“ 
Menſchen durchaus noch erlaubt ſcheint, und daraus erwachſen ihm 
ungeahnte neue Leidensmöglichkeiten, damit zugleich auch eine 
unendlich geſteigerte Leidensfähigkeit. Weil er ſo im eigentlichſten 
Sinne der „Leid⸗Tragende“ in der Welt iſt, hat die Theſe Born- 
häuſers bei der Auslegung der zweiten Seligpreiſung, daß das 
Wort penthein das Leid über die Sünde, die Trauer der Buße be— 
zeichne, eine tiefe pſychologiſche Berechtigung, wie man auch von der 
Exegeſe aus kritiſch zu der Feſtlegung auf den Sinn von Jeſaja 61 
ſtehen mag'“). 

Von hier aus hat auch Barth unbedingt recht, wenn er von der 
Religion ſagt: „Die Wirklichkeit der Religion iſt das Entſetzen des 
Menſchen vor ſich ſelbſt“s). And an anderer Stelle: „Die Wirklich— 
keit der Religion iſt Kampf und Ärgernis, Sünde und Tod, Teufel 
und Hölle... Sie iſt ein Anglück, das mit fataler Notwendigkeit 
über gewiſſe Menſchen hereinbricht ...“). 


Das Leid der Erwählung 


Es iſt ja nicht nur die eigene Sünde, die in dem Gott-Erleben zur 
furchtbaren Gewißheit wird — er fühlt zugleich die Sünde der gan- 
zen Welt, das Böſe in der Welt als geſammelte dunkle Macht mit 
voller Schwere auf ſich laſten. Das Leiden an ſich ſelbſt weitet ſich 
aus zum Leiden am Menſchen überhaupt, zum Leiden an der Welt 
und gleichzeitig zum Mit⸗Leiden mit aller Not und Qual der Krea⸗ 
tur. „Denn wir wiſſen, daß alle Kreatur mit uns ſeufzt und mit in 
Wehen liegt bis jetzt“ (Römer 822). 
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„So heißt ‚erwählt‘: Traumloſen Schlaf nicht kennen, 
Geſichte nachts — und Stimmen ringsum tags! 

Bin ich erwählt?! Dazu erwählt, das alles, 

dem Leid geſchieht, mich ruft, mich heiſcht, mir klagt? 
Daß ſelbſt der Blick des Tiers, das ſtumm verendet, 

mich fragt War mene 


Moſes 


Getrieben von dieſem Warum wendet ſich der Menſch, über den 
die anängke, der Zwang der Berufung kam, mit den letzten verzwei— 
felten Kräften ſeines alten Ich, mit dem ganzen Trotz ſeines Eigen⸗ 
willens, gegen das herriſche Geſetz, das von ihm Beſitz ergreifen 
will. So wehrt ſich ſchon Moſes gegen die Erwählung: „Wer 
bin ich, daß ich zum Pharao gehen ſoll?“ (2. Moſe 310). Mit allen 
erdenklichen Mitteln einer Dialektik, die nach Fluchtmöglichkeiten 
ſpäht, kämpft er an gegen den Ruf, der an ihn ergeht. Ein Einwand 
löſt den anderen ab: „Wenn ſie mir nun aber nicht glauben und nicht 
auf mich hören, ſondern ſagen: Jahwe iſt dir nicht erſchienen?“ 
(2. Moſe 41)... „Ich bin kein Mann der Rede... ſondern bin mit 
Mund und Zunge unbeholfen“ (2. Moſe 410). And als kein Vor⸗ 
wand mehr ſtichhaltig iſt, lehnt ſich das Ich noch einmal auf und ver- 
weigert ſich dem Anſpruch: „Beſtelle es lieber durch irgendeinen 
anderen!“ (2. Moſe 413). Aber im ſelben Augenblick weiß er ſchon, 
daß es aus der Hand Gottes kein Entrinnen mehr gibt, und daß 
ihm zuletzt nichts anderes übrigbleibt, als — freiwillig oder ge— 
zwungen — mit Jeſaja zu jagen: „Hier bin ich; ſende mich!“ (Je- 
ſaja 68s). 

Jeremias 


Beſonders erſchüttert uns das Leiden des von Gott ergriffenen 
Menſchen, wie es uns in den Klageliedern des Jeremia ent- 
gegentritt. Auch er verſucht in erſchrockener Abwehr, ſich gegen die 
Berufung zu wehren: „Ach, Herr Jahwe, ich kann nicht reden, ich 
bin jo jung!“ (Jeremia 16). Aber er gibt den ungleichen Kampf 
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bald auf: „Im Recht bleibſt du, Jahwe, wenn ich mit dir rechte“ 
(Jeremia 127). Trotzdem bleibt ihm beim Ja⸗Sagen zu Gottes Auf⸗ 
trag immer das Gefühl, gegen ſeinen Willen von einer ſtärkeren 
Macht überwunden worden zu ſein: „Du haſt mich betört, Jahwe, 
und ich ließ mich betören, haft mich bedrängt, überwältigt!“ (Jere- 
mia 20). Es zieht ſich durch alle ſeine Worte hindurch immer ein 
ergreifendes Klagen, ein heimliches Kämpfen und Ringen, das nie 
zur Ruhe kommt. Er verflucht den Tag ſeiner Geburt und ſehnt ſich 
nach dem Tode (Jeremia 1510, 201 ff.); denn das Leiden ſeines 
Volkes frißt ihm am Herzen, die Sünde Iſraels erſchüttert ihn bis 
zu Tränen (Jeremia 81s ff., 1317, 1417). Tief leidet er unter dem 
Abfall von Gott, den jeder Blick in die Gegenwart ihm von neuem 
zeigt; zugleich aber leidet er noch tiefer unter feiner Schau der Zu— 
kunft, der Strafe für ſein Volk, ohne daß er fie durch Fürbitte ab- 
wenden darf (Jeremia 716, 11, 1411). Immer wieder kommt die 
Verſuchung über ihn, ſeinem harten Prophetenſchickſal — und damit 
Gott — auszuweichen: „Dachte ich, ich will nichts mehr davon, rede 
nimmer in ſeinem Namen: da war's in mir drin wie glühendes 
Feuer, ein Brand in meinem Gebein, ich konnt's nicht aushalten — 
nicht ertragen!“ (Jeremia 20). So muß er ſich von neuem unter das 
harte Joch beugen und die Laſt des Leidens auf ſich nehmen. 

Dieſer Leidensweg der altteſtamentlichen Geſtalten iſt durch die 
Jahrtauſende hindurch derſelbe geblieben und wird von jedem 
Menſchen, an den Gottes Ruf ergeht, wieder erlebt. Selbſt ein 
Nietzſche, der ſich ja durchaus unter einer überindividuellen Sendung 
ſtehend wußte, bekannte die in Schmerzen erlebte Wahrheit, „daß 
prophetiſche Menſchen ſehr leidende Menſchen ſind “). 


Der ſeheriſch Leidende 


Auf dem einſam ſeheriſch Leidenden liegt das Leben in feiner gan- 
zen Schwere; er weiß, daß er einem Martyrium entgegengeht, und 
kann doch dem „Muß“, das über ihm ſteht, nicht entfliehen. Neben 
dem inneren Ringen um das Ja⸗ſagen zu dem ihm bejtimmten Schid- 
ſal ſteht aber oft als noch viel größere Not der ſchwankende Zweifel: 
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Bin ich berufen? Braucht Gott mich wirklich? Iſt der Zufall, dem 
ich begegne, wirklich der Ausdruck des göttlichen Willens? Solche 
Zeiten innerer Anſicherheit, in denen man ſich auf ſeinem Weg ohne 
Gewißheit vorwärtstaſtet, in denen man den Glauben an eine gött⸗ 
liche Beſtimmung zu verlieren droht, ſind in ihrer vollſtändigen Ver⸗ 
laſſenheit ein wahrer Todeskampf der Seele. Durch tiefe, dunkle 
Nacht geht ſie hindurch, bis ſie allmählich Gottes Auftrag erkennen 
und verſtehen lernt — vielleicht auch in einer ganz plötzlichen Er— 
hellung ihre Lebensaufgabe in voller Beſtimmtheit vor ihr ſteht, 
und alle ſcheinbare Willkür des Geſchehens ſich in ihrer tieferen Be— 
deutung enthüllt. 

Aber auch dann, wenn in einem Augenblick göttlicher Berufung 
ein helles Licht ſich in die Seele geſenkt und ihr Gewißheit gebracht 
hat, bleibt es nicht aus, daß ſpäter immer wieder dunkle Schatten in 
ſie eindringen, daß ein dichter Nebel alle Helle umhüllt und zudeckt. 
Es kommen auch dem von Gott berührten Menſchen Stunden der 
„Trockenheit“, der inneren Dürre, in denen er allen göttlichen Troſt 
entbehren muß und durch ein dunkles Tal bitterſter Verlaſſenheit 
wandelt. Am ſo unerträglicher muß dieſer vegetierende Zuſtand 
einem Menſchen ſein, je mehr er ſchon innerlich mit ſeinem ganzen 
Weſen in der Lichtwelt verwurzelt iſt: mit einem Mal fühlt er ſich 
verſtoßen in Sphären, in denen er nicht mehr atmen kann. Sein 
Atem iſt das Gebet; aber die innere Leere betäubt jede Ronzentra- 
tion. Es iſt ein Zuſtand der Kraftloſigkeit, der abſoluten Paſſivität 
und Dumpfheit, des „Erleidens“ in wörtlichſter Bedeutung. And 
wieder ſteht da die Frage in höchſter Dringlichkeit auf: „Warum 
läßt Gott mich ſo leiden? Was iſt der Sinn dieſes Leidens?“ 
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2. Sinndeutungen des Leids 


Die Frage nach dem Sinn des Leidens beſchäftigt alle Geijtes- 
ſtrömungen, alle Religionen. Der moderne Menſch freilich möchte 
das Problem abſchieben, es ins Anterbewußtſein verdrängen. Eben⸗ 
jo widerſinnig wie das Fragen nach einem Sinn der Welt, des Le— 
bens überhaupt, iſt ihm das Fragen nach einem Sinn des Leidens. 
Alles Geſchehen beruht auf Zufall, auf Willkür und Laune eines 
fratzenhaften Schickſals. Das Beſte iſt, nicht darüber nachzudenken; 
denn alle Leiden erſcheinen ſo groß, wie man ſie anſieht. Drum gilt 
es, die Augen abzuwenden von allem, was kommen könnte, von 
Krankheit, Tod, Sterben. And wenn es doch einmal hereinbricht, 
dann gibt es in ſteigender Zahl Mittel, ſich zu betäuben und dar— 
über hinwegzutäuſchen. Auch das Mitleid des modernen Menſchen 
iſt oft nur eine Angelegenheit empfindlicher Nerven, vor der er ſich 
erfolgreich ſchützen kann, indem er Krankenhäuſer, Armenviertel, 
Friedhöfe peinlichſt meidet. 

So iſt das Leben der Gegenwart Flucht — Flucht vor dem Leiden, 
Flucht vor den Tiefen, in die das Leiden den Wiſſenden führen will. 

Nicht immer allerdings wird dieſe Flucht gelingen, ſei es, daß ein 
Abermaß des Schmerzes der Betäubung ſpottet, ſei es, daß im 
Innerſten der Seele noch ein Funke unter der Aſche weiterglüht, der 
ſich nicht erſticken läßt. Da wendet ſich der Menſch unſerer Zeit in 
feiner Ratlofigfeit zurück zur Vergangenheit, um irgendwo auf ſein 
Fragen eine Antwort zu finden, die er innerlich bejahen könnte, und 
die ihn von ſeiner Not löſte — erlöſte. Denn „den ungeheuren Ge— 
danken einer völligen Sinnloſigkeit des Leidens ... hat die Menſch⸗ 
heit niemals zu Ende zu denken gewagt“). 
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Die Möglichkeiten einer Sinndeutung des Leidens, die der zurüd- 
ſchauende Menſch in der Weltgeſchichte des menſchlichen Geiſtes fin- 
det, ſind ſo mannigfach wie die Zahl möglicher Weltanſchauungen. 
Irgendwie muß ſich jede einzelne Geiſtesrichtung mit dieſem Funda⸗ 
mentalproblem des „praktiſchen“ Menſchenlebens auseinanderſetzen, 
und wie ſchon in der Arzeit des Menſchengeſchlechtes alle unmittel- 
baren Leiden — Krankheiten und Tod — ein Werk der Götter und 
Dämonen waren, ſo hat jede Epoche wieder nach einer religiöſen 
Löſung geſucht, die ihrem Denken und Empfinden gemäß war. Er⸗ 
löſung vom Leiden, vom Weltübel iſt ein Grundgedanke aller höhe— 
ren Religionsformen, die in dieſem beſonderen Sinne alle als Er— 
löſungsreligionen bezeichnet werden können, ſo eigenartig verſchie— 
den die Wege zu dieſem Ziel auch geſtaltet ſind. 

Wenn man den Blick zurückgleiten läßt, jo heben ſich aus dem 
Geiſtesleben der Jahrtauſende einzelne Männer und Zeiten heraus, 
bei denen die Frage nach dem Wert der Exiſtenz und damit nach dem 
Sinn des Leidens in beſonderem Maße im Mittelpunkt ſteht. Einige 
ſolcher charakteriſtiſchen Sinndeutungen ſeien hier herausgegriffen, 
um an ihnen das Problem zu klären). 


a) Im Buddhismus 


Gerade den hochſtrebenden, ſpekulativen, geiſtigen Syſtemen er- 
ſcheint die irdiſche Welt als niederer Schein, als Wirklichkeit zwei— 
ten Grades, und unter ihnen nimmt der Buddhismus eine über- 
ragende Stellung ein. Bekannt iſt jener Ausſpruch des Buddha, in 
dem er ſeine Weltanſicht zuſammenfaßt: „Geburt iſt Leiden, Alter 
iſt Leiden, Krankheit iſt Leiden, Tod iſt Leiden, Vereinigung mit 
Anliebem iſt Leiden, Getrenntſein von Liebem iſt Leiden, Nicht-er- 
langen, was man begehrt, iſt Leiden. . .“ Iſt der abſolute Anwert der 
Welt der Phänomene, der Welt des Scheins erkannt und durch— 
ſchaut, ihre Anruhe und Anbeſtändigkeit, ihre verhängnisvolle Man⸗ 
nigfaltigkeit, dann bleibt nur ein Ausweg: Flucht vor der Wirklich— 
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keit, d. h. Flucht vor dem Leiden. Außerlich zwar ift man dem Leben 
in dieſer irdiſchen Daſeinsſphäre verhaftet; aber der Wert dieſes 
vom Elend beherrſchten Daſeins wird negiert. Kann man auch ſeine 
Exiſtenz nicht leugnen, fo gibt es doch einen Weg, der aus dem un- 
heimlichen Kreislauf der Exiſtenzen herausführt. Schon der Brah⸗ 
manismus lehrte: Nur was verſchieden iſt vom Atman, vom ewigen 
All⸗Einen, iſt leiderfüllt; wenn man aber innerlich auf einer Stufe 
höherer Erkenntnis eins wird mit ihm, iſt man dem Kreislauf ent- 
nommen. Erkennen erlöſt; denn Erkennen befreit vom Begehren, 
vom Wollen, vom Handeln in der Welt des Scheins. Damit aber iſt 
die Macht des Leides über die Seele gebrochen. Mitten im Leid 
lebt der wahre Buddha-Jünger in weltverſunkener Leidloſigkeit: 
das Leiden iſt zwar noch vorhanden, für ihn aber exiſtiert es nicht 
mehr. Weil er weiß, daß ſelbſt die Luſt ſich dem wahren Erkennen 
in einer Leidverbundenheit offenbart, wendet er ſich radikal ab von 
der Welt, um auf dem ſchwierigen Wege des leidenſchaftsloſen Er— 
kennens und des Auslöſchens alles Begehrens, alles „Durſtes“ jei- 
nem Ziele, dem Nirwana, zuzuſtreben. Nirwana bedeutet die Er— 
löſung; denn es iſt Aufhebung alles Seins, alles Leidens; das Man⸗ 
nigfaltige, das durch ſeine bloße Mannigfaltigkeit ſchon Leiden war, 
iſt dann endgültig in das Eine zurückgekehrt. 

Wie ſehr dies negative buddhiſtiſche Lebensgefühl ſich aus der 
ganzen Natur der Tropen erklärt, hat Graf Hermann Keyſer⸗ 
ling ſtark betont. Seiner „Proteusnatur“ war es gegeben, mit der 
wechſelnden Welt rings um ihn ſich ſelbſt ſtetig zu verwandeln und 
jo ſich im beſonderen Maße in andere Religionen und Weltftim- 
mungen einzufühlen. „Stündlich ſpüre ich mich anders werden“, 
ſchreibt er unter der Einwirkung des tropiſchen Klimas. „Ich fühle: 
in dieſer Treibhausluft frommt es nicht zu arbeiten, zu wollen, zu 
ſtreben; nur was von ſelbſt geſchieht, gelingt. . . . Anaufhaltſam 
flaut mein Wollen ab. Ich verwandle mich zu einem ſanften, weichen, 
genießenden Weſen, ohne Ehrgeiz und ohne Schaffensdrang. Mein 
ganzes Leben wird zum Vegetationsprozeß “!). 

In dem maßloſen Wuchern der Natur unter ſüdlicher Sonne liegt 
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Erfüllung und Sättigung, die keine Sehnſucht übrig läßt, Sehnſucht 
aber iſt allein der Antrieb zur Aktivität, zum tätigen Handeln „Die 
Paſſivität des buddhiſtiſchen Menſchen hat keinen anderen Sinn, als 
daß er pflanzenartig iſt“ ). 

Es bleibt ihm nur die eine Sehnſucht: für immer zu verlöſchen; 
denn er kennt nur einen einzigen Weg, um über die Bindungen der 
Materie hinauszukommen: Verzicht auf alles, was in dieſer Welt 
als erſtrebenswert gilt. Nur völliges inneres Abgeſtorben-Sein, führt 
zur wahren Freiheit. Trotz der Tiefe des metaphyſiſchen Denkens, 
des Erkenntnisſtrebens begegnen wir hier einem Verſagen vor den 
Aufgaben des praktiſchen täglichen Lebens, die Energie, Tatkraft, 
Entſchloſſenheit verlangen. 

Dieſe Müdigkeit der Seele, die ſich nach Ruhe ſehnt, iſt es, die 
auch die Einſtellung zum Leiden beſtimmt. Es iſt ein circulus vitiosus: 
die indiſche Welt erzeugte die paſſive Auffaſſung vom Leiden, und 
dieſe negativ gerichtete Weltanſchauung mußte wieder die natur- 
gegebene Paſſivität verſtärken. 

So ruht die Wahrheit, die Buddha in tiefer Verſenkung und Ver⸗ 
zückung ſchaute, als die Wahrheit vom Leiden der Welt, von ſeiner 
Arſache und feiner Aufhebung, auf einem durch und durch peſſimiſti— 
ſchen Lebensgefühl, das zwar eine faſt heroiſch anmutende Gelbit- 
beherrſchung und Selbſtabtötung verlangt, aber trotzdem unſerem 
aktiven abendländiſchen Empfinden ſo fremd bleibt wie die antike 
Forderung der ataraxia, der Starrheit dem Leiden gegenüber. Das 
Streben nach Leidloſigkeit iſt im Buddhismus nur ein Ausweichen, 
ein Abſehen von der Welt mit ihren Aufgaben, die gerade im Leiden 
an uns geſtellt werden, und deshalb ein lebensfeindliches Ideal. 

Wie aber können wir darüber hinaus zu einem wahrhaften „He— 
roismus“ gelangen, der das Leid nicht abwirft, ſondern bewußt auf 
ſich nimmt, um es ſiegreich zu überwinden? — 
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b) Sm chriſtlichen Mittelalter 


Im Chriſtentum iſt das Mittelalter diejenige Epoche, die 
das Leiden in ganz beſonderem Maße in den Mittelpunkt ſtellte. 
Ja, man kann die Paſſion geradezu als das Wefen der mittelalter- 
lichen Frömmigkeit bezeichnen. Nicht Leidloſigkeit in dieſer 
Welt iſt das Ziel — nein, man ſehnt ſich mit der ganzen Glut der 
Seele nach Leiden und Tod. Ein Wille zum Leiden als Leiden be— 
herrſcht das Gemüt. — „Es iſt kein anderer Weg zum Leben ... als 
der Weg ... der täglichen Abtötung“). 


Die Schule der Abtötung 


Auch dieſe innere Haltung hat eine negative Einſtellung zur Welt 
zur Grundlage, weil die Welt in ihrer Zeitlichkeit und Vergänglich⸗ 
keit zum Ewigen und Göttlichen in einem tiefen Gegenſatz ſteht. 
Dieſes irdiſche Daſein in ſeiner Anvollkommenheit iſt nur eine ſtets 
erneute Gelegenheit zum Sündigen, zum Abfall von Gott. Solange 
wir im gebrechlichen Erdenleib wandeln, find wir Pilger und Fremd— 
linge, von Gottes Angeſicht, von unſerer Heimat verbannt. Damit 
wir es lernen, unſer Herz nur auf Gott zu richten, müſſen wir uns 
von der Welt mit ihrer fleiſchlichen Luſt, die uns auf Irrwege ver- 
locken will, abkehren, ihr gänzlich abſterben. 

Das Leiden aber erleichtert die Loslöſung von der Welt und ver- 
ſtärkt die Sehnſucht nach dem Jenſeits. Durch dieſe Schule der Selbſt— 
verleugnung und Selbſtpeinigung bis zur Abtötung des Ich muß 
jeder hindurchgehen, der den wahren, unerſchütterlichen Herzensfrie— 
den erreichen will. Erſt wenn man aller irdiſchen Freude völlig zu 
entſagen gelernt hat und in myſtiſcher Gelaſſenheit auf alles verzich- 
ten kann, was das Leben auf Erden lebenswert zu machen ſcheint, — 
Beſitz, Geſundheit, Liebe, Freundſchaft, Anſehen, Erfolg —, wenn 
man alſo eben ſo bereit geworden iſt zum Leiden wie zur Freude, erſt 
dann wächſt man in eine Nachfolge Jeſu hinein, die zum Genoſſen 
ſeines Kreuzes macht. 
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In dieſes aſzetiſche Lebensgefühl klingt gelegentlich der altteita- 
mentliche Gedanke hinein, daß das Leiden als eine Strafe anzuſehen 
iſt: „Ich habe es wohl verdient, daß ich gezüchtigt und geängſtiget 
werde“). Doch iſt dieſes Empfinden nicht vorherrſchend; es liegt 
hier nur das echte Erlebnis jedes religiöſen Menſchen zugrunde, 
daß in ſeinem Leiden Gottes Finger auf den „dunklen Punkt“ in 
ſeinem Leben deutet und daß er zur Sühne dafür das ihm auferlegte 
Leiden willig tragen ſoll. 

Die eigentliche Wurzel der „Leidensſucht“ des Mittelalters iſt 
der Gedanke, daß man ſich durch Prüfungen hindurchkämpfen muß, 
um der zukünftigen Herrlichkeit wert zu werden. Das ganze Leben 
hier auf Erden iſt nur ein Harren auf die Zukunft, und alles Leiden 
in dieſer kurzen Zeitlichkeit iſt gering und als ein Nichts zu achten 
im Hinblick auf die kommende Seligkeit. Die lebendige eschatologiſche 
Erwartung trägt aber nicht nur hinweg über die Mühſale und Trüb- 
ſale des leiblichen Daſeins; ſondern es iſt eine innere Notwendig⸗ 
keit, daß man nur durch Kreuztragen ins Himmelreich eingehen 
kann. „Willſt du erhöht werden im Himmel, ſo erniedrige dich in der 
Welt. Willſt du mit mir herrſchen, ſo trage das Kreuz mit mir. 
Denn die Diener des Kreuzes allein finden den Weg der Seligkeit 
und des wahren Lichtes “10. 

Weil ſo die Seele durch Prüfungen geläutert und gereinigt wird, 
weil ſie nur ſo reif werden kann für himmliſche Gnaden, deshalb 
trägt ſie ein ſehnſüchtiges Verlangen nach Leiden in ſich, deshalb 
lernt ſie das Kreuz lieben und innig bejahen. „Mein Herz ent⸗ 
brannte vor Sehnſucht nach dem Leiden! “20 ſagt die kleine heilige 
Thereſe vom Kinde Jeſu, in der noch Ende des vorigen Jahrhun⸗ 
derts dieſe Empfindung lebte in einer inneren Glut, die ihr junges 
Leben raſch verzehrte. „Am gar bald das ewige ſtrahlende Himmels⸗ 
glück genießen zu dürfen, wählten wir als unſern Anteil auf Erden 
das Kreuz, das Leiden und die Verachtung“). And in dem Gelübde, 
das ſie am Tag ihres Schleierfeſtes ablegte, heißt es: „Ich möchte 
mit Füßen getreten, verachtet und vergeſſen ſein wie das Sand⸗ 
körnlein am Wege. Dir, o mein Jeſus, gebe ich mich hin als Opfer 
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der Liebe, ganz und rückhaltlos, auf daß ... dein Wille ſtets an mir 
geſchehe . .. 22). So fand fie den inneren Frieden nur auf dem tief⸗ 
ſten Grunde des Leidenskelches. 


Mittelalterliches in der katholiſchen 
Frömmigkeit 


In der katholiſchen Frömmigkeit ſind dieſe Gedanken auch noch in 
der Gegenwart lebendig, nicht immer freilich frei von der Ein- 
miſchung des Verdienſt⸗ und Lohngedankens, den ſelbſt ein Fran- 
ziskus anerkannte, wenn er ſagt: „Aber alle Gnaden, die Chriſtus 
ſeinen Lieblingen verleiht, iſt die Gnade, ſich ſelbſt zu beſiegen und 
gerne Qualen, Anrecht, Vorwürfe und Widerwärtigkeit auszuhal— 
ten; denn aller anderen Gaben Gottes können wir uns nicht rüh— 
men, denn ſie find Gottes; aber der Trübſal und Bedrängnis dür— 
fen wir uns rühmen, denn fie iſt unſer“?)). 

Die kleine Thereſe allerdings wehrt den Verdienſtgedanken ab; 
nur aus reiner Liebe zu Gott will ſie alle Leiden auf ſich nehmen. 
Aber im kindlichen Vertrauen auf Jeſu Wort: „Ihr ſollt vollkom⸗ 
men ſein, wie euer Vater im Himmel vollkommen iſt!“ wagt ſie es, 
ihrem kleinen, ſchwachen Willen, der keine großen Taten zu vollbrin⸗ 
gen vermag, der allein zum Leiden und Dulden fähig iſt, das Ziel 
der Heiligkeit zu ſtecken, ein Ziel, das fie nur im Kloſter, in der völ— 
ligen Abkehr von der Welt erreichen zu können glaubt. 

Durch Leiden eine Heilige zu werden — dieſen Weg der kleinen 
Thereſia hat der Papſt durch ihre Heiligſprechung 1925 für die 
katholiſche Kirche aufs neue ſanktioniert, und es liegt ihm eine über- 
zeitliche und überkonfeſſionelle Wahrheit zugrunde: „Das ſchnellſte 
Roß, das euch zur Vollkommenheit trägt, iſt Leiden“ ?). Damit aber 
der „königliche Weg des heiligen Kreuzes“ ?) ſeine ganze Tiefe er- 
reicht und zu einem wahrhaft königlichen Wege wird, muß er 
aus der Weltflüchtigkeit erlöſt werden, in der er nach dieſer mittel— 
alterlichen, aſzetiſchen Auffaſſung noch verhaftet iſt. Hinter dem tat- 
fremden, pietiſtiſchen Chriſtentum des Mittelalters ſteht letzten 
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Endes — wenn auch in verſchleierter Form — dasſelbe peſſimiſtiſche 
Lebensgefühl wie im Buddhismus. 


c) Bei Kierkegaard 


Aber dieſe innere Einſtellung iſt auch Kierkegaard nicht 
grundſätzlich hinausgekommen, wenn er das Leiden als Leiden zum 
Ausgangspunkt ſeiner Lebensanſchauung, feines Chriſtentumsver— 
ſtändniſſes macht. Für ihn iſt Leiden das weſentliche Merkmal reli⸗ 
giöſen Lebens, die Form höchſten Lebens überhaupt, und zwar nicht 
das einmalige, einzelne „Anglück“, von dem man wegzukommen ver— 
ſucht, das man als zufällig wieder ablegen kann, ſondern die Wirk— 
lichkeit des Leidens in feiner Kontinuität, die man von innen her— 
aus als das Notwendige und Weſentliche begreiftes). Nicht vom 
Leiden abſehen wollen darf der Religiöſe, im Gegenteil: er muß 
bewußt nach Leiden verlangen; denn „im Leiden beginnt das Reli- 
giöſe zu atmen“ ?“), „wogegen ... mit dem Aufhören des Leidens das 
religiöſe Leben aufhört“). 


Das Leiden als Ausdruck der Gottbeziehung 


Der Grund zu dieſer Beſtimmung liegt in Kierkegaards Auffaſ— 
ſung von der unaufhebbaren Spannung zwiſchen dem endlichen Exi— 
ſtierenden und dem Göttlichen als dem abſoluten Paradox. Ein 
Menſch zu ſein in ſeiner ganzen Schwachheit und Sünde und doch 
zugleich „vor Gott“ zu ſein, das iſt die Not des religiöſen Menſchen. 
Er leidet zutiefſt darunter, daß es ihm unmöglich iſt, ſich zum Abſo— 
luten abſolut zu verhalten; und gerade dies Leiden iſt das „Kenn— 
zeichen“ davon, daß ein Exiſtierender ſich zum abſoluten telos (Ziel) 
verhältes). Je leidenſchaftlicher die Inbrunſt nach dem Göttlichen 
iſt, um jo tiefer muß er den Schmerz empfinden, daß es für ihn uner- 
reichbar bleibt. Es iſt nur konſequent, daß das Leiden für Kierke— 
gaard der weſentliche Ausdruck des Verhältniſſes zu Gott und zu 
einer ewigen Seligkeit iſt, die für den Exiſtierenden ſich nur negativ 
beſtimmt. Zwiſchen Seligkeit und Leiden beſteht ein dialektiſches 
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Verhältnis, eine Weſenszuſammengehörigkeit. Wie die Dffenba- 
rung ſich paradorer Weiſe gerade an ihrem Geheimnischarakter er- 
weiſt, jo zeigt ſich die Seligkeit im Leiden? ). 


Das „Glück“ als Hemmung 


Darum gibt es kein größeres Hindernis auf dem Wege zur Selig⸗ 
keit als das, was die Menſchen das „Glück“ nennen. Je glücklicher ſie 
ſich fühlen, um ſo weniger begreifen ſie das Leiden, und damit fehlt 
ihnen das Weſentliche ihres inneren Lebens, das Kennzeichen des 
Gottesverhältniſſes. „Da ſitzt er, der Glückliche, ... aber wehe ihm, 
wenn er kein Leidender iſt“ ?!). Nicht darum freilich handelt es ſich, 
äußeres Anglück und Widerwärtigkeiten aufzuſuchen, ſondern ſich 
bewußt zu werden, daß man — religiös geſehen — immer mitten 
im Leiden darin iſts2); und daß es nicht die Aufgabe iſt, dieſem Lei⸗ 
den zu entgehen, ſondern es willig in ſich zu tragen. 


Entſagung. Romantiſche Elemente 


Der Weg zu dieſem Ziel aber heißt: Entſagung. Allen relativen 
Werten dieſes Lebens gegenüber gilt es, Entſagung zu übenss), der 
Anmittelbarkeit und damit ſich ſelbſt abzuſterben bis zur Selbſtver— 
nichtung??). Auf dieſe Weiſe „das Leiden des Gottesverhältniſſesss) 
exiſtierend auszudrücken, iſt unendlich ſchwer; denn der Religidje iſt 
von allem äußeren Handeln zurückgewieſen auf ſeine Innerlichkeit, 
ohne doch einen Ausdruck dafür zu haben. Das höchſte Handeln im 
Innern iſt immer wieder nur Leiden“ se). „Die verborgene Inner— 
lichkeit hat ihr Martyrium in ſich ſelbſt“ ). 

In dieſer Betonung der Nur-Innerlichkeit ſtellt ſich Kierkegaard 
als Ausläufer der Romantik dar, deren Grundſtimmung dieſe Wen- 
dung nach innen war. Die unendliche Innerlichkeit, die ſich ſelbſt 
nicht begrenzen und beſchränken will durch ein Heraustreten in die 
Welt der ſichtbaren, endlichen Handlung, die alle Geſtaltung im 
Raum als eine Entäußerung des inneren Reichtums empfindet, iſt 
das charakteriſtiſche Merkmal der Romantik. „Nach innen geht der 
geheimnisvolle Weg“ (Novalis). Ebenſo iſt das Feſthalten am Lei- 
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den und an der Verzweiflung als den entſcheidenden religiöſen Be— 
ſtimmungen in der romantiſchen Lebensſtimmung begründet. „Es 
iſt die auf ihrem unendlichen Weg ermüdete Romantik, und wenn 
nicht Sehnſucht mehr, ſo doch Erinnerung, in welcher noch der ganze 
Weg der Schmerzen gegenwärtig iſt“ss). 

Kierkegaards ganzes Leben war ein ſolcher Weg der Schmerzen, 
auf den er nur mit dem im Leiden geübten Blick der Wehmut zu- 
rückſchauen konnte. Neben ſeiner inneren Verwandtſchaft mit der 
Romantik gibt uns das Bild ſeines Lebens einen weiteren Schlüſſel 
des Verſtändniſſes für das Vorherrſchen der Kategorie des Leidens 
in ſeiner Weltanſchauung. Seine Kindheit war von ſchweren Schat— 
ten verdüſtert. Anſtatt in einer freien, geiſtigen Atmoſphäre welt⸗ 
offener Kultur und harmoniſcher Frömmigkeit zu atmen, wuchs er 
unter einem grübleriſchen, zur Schwermut neigenden Vater, den die 
Erinnerung an eine ſchwere Jugendſünde ängſtigte, in dunkler Stu— 
benluft auf. Eine puritaniſch ſtrenge Erziehung hatte früh ſchon das 
Kind in ihm vernichtet, und der Eindruck der phantaſtiſch finſteren 
Orthodoxie ſeines Vaters prägte ſich ſeinem jungen Gemüt unaus⸗ 
löſchlich ein und blieb nicht ohne Einwirkung auf ſeine Auffaſſung 
des Chriſtentums auch noch in reifen Jahren. „Es iſt die ſchrecklichſte 
von allen Entſcheidungen im Leben eines Menſchen, ein Chriſt zu 
werden; es gilt, durch Verzweiflung und Ärgernis hindurch den 
Glauben zu gewinnen“). 

Neben dieſem zentralen Leiden ſeiner religiöſen Innerlichkeit her 
ging noch als eine ſchmerzensvolle Begleitmelodie ſeines Lebens die 
ſtets neu verwundende Enttäuſchung über ſeine Mitmenſchen, die er 
mit innerer Notwendigkeit erleben mußte. Bittere perſönliche Er— 
fahrungen warfen ihn immer wieder auf ſich ſelbſt zurück: „O Weh— 
mut! Mit der ſchwermütigen Sympathie und Liebe für Menſchen, 
mit der ich hinausging in die Welt — und daß das Reſultat dann 
wurde: da war nicht einer, nicht ein einziger, der in ſeinem Verhält⸗ 
nis zu mir irgendeine Spur zeigte eines Höheren, Erhebung, Sinn 
für ein Höheres“ 0). Solche Erlebniſſe übten ihn in der Entſagung, 
verſchloſſen ihn in ſich ſelbſt, verſtärkten in ihm den Wunſch: heraus 
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aus dieſer Welt! „Hätte man eine Vorſtellung davon, wie ich gelit- 
ten habe, wie ich ſtetig leide, welche Leiden verbunden ſind mit einer 
ſolchen Exiſtenz“ ). 


Der Ritter der verborgenen Innerlichkeit 


Erträglich wird ihm ein ſo leiderfülltes Daſein nur, wenn er in 
ihm einen letzten Sinn ergreift, wenn er in dem Verzicht auf das 
natürliche Leben das gottgewollte Opfer ſieht, das ihm einen Zu— 
gang zur Gotteswelt erſchließt. Dieſe Seite ſeines Lebens verbindet 
ihn mit der Aſzeſe des Mittelalters, trotzdem er immer wieder in 
Konſequenz der Beſtimmung der Innerlichkeit alle äußere Geiße— 
lung und Selbſtquälerei ablehnt und betont, daß ſich das religiöſe 
Leiden nicht im Außeren ausdrücken darf?2), daß der „Ritter der 
verborgenen Innerlichkeit“ ganz wie andere Menſchen ausſehen 
muß). Indem er den Kampfplatz völlig in die Innerlichkeit verlegt, 
wendet er ſich bewußt gegen die „Kloſterbewegung“ der mittelalter- 
lichen Frömmigkeit, ohne aber doch ihrer Gefahr entrinnen zu Fün- 
nen. Sein tatſächlicher Verzicht auf Ehe und Familie, auf Amt und 
Beruf zeigt, wie tief ſeine weltverneinende Einſtellung in ſeinem 
Weſen verwurzelt iſt. 


Kierkegaard und Schopenhauer 


In dieſem Lebensgefühl berührt Kierkegaard ſich mit Scho pen⸗ 
hauer, deſſen Schriften er in den letzten Jahren ſeines Lebens ge— 
leſen hatte, und für deſſen Gedanken er ſich lebhaft intereſſierte, wie 
ſeine Tagebücher zeigen“). Wohl unterſcheidet er ſich von Schopen— 
bauer dadurch, daß er das Leiden nicht erſtrebte zur eigenen Gelbit- 
vervollkommnung, ſondern daß es für ihn der weſentliche und eigent- 
liche Ausdruck ſeines Gottesverhältniſſes war. Trotzdem fand er 
doch eine weitgehende, gefühlsmäßige Abereinſtimmung mit ſeiner 
eigenen peſſimiſtiſchen Lebensauffaſſung. Bei Schopenhauer iſt zwar 
die innere Verwandtſchaft mit dem Buddhismus entſcheidender zum 
Ausdruck gekommen, wenn er alles Leben, das er weſentlich als 
„Willen“ beſtimmt, unter dem Geſichtspunkt des Leidens ſieht und 
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die Erlöjung in einer Aufhebung des Willens als der Quelle alles 
Leidens eritrebt, die ſchließlich zu einem Auslöſchen, zu einem Nir⸗ 
wana führt. Aber die Grundpoſition des paſſiven Peſſimismus der 
Welt gegenüber iſt auch bei Kierkegaard nicht entſcheidend überwun⸗ 
den; ſelbſt ſein Gedanke der Leidensnachfolge Jeſu iſt noch aus der- 
ſelben inneren Verkrampfung heraus geboren und vermag deshalb 
nicht löſend zu wirken. Der Buddhismus und das chriſtliche Mittel- 
alter, Schopenhauer und Kierkegaard liegen noch auf derſelben Linie. 


d) Bei Nietzſche 


In eine ganz andere Welt treten wir ein, wenn wir von hier zu 
Nietzſche hinüberblicken, der auch zu den großen Leidenden der 
Menſchheit gehört. Auch ſeine Natur, ſeine innerſte Weſensart iſt 
vom Schickſal zum Leiden vorherbeſtimmt. Krankheit und Leiden 
ziehen ſich wie ein roter Faden, der nie verſchwindet, durch ſein gan⸗ 
zes Leben hindurch — ſei es, daß ſeine ſeeliſche Senſibilität die kör⸗ 
perliche Geſundheit zerrüttete, ſei es, daß die Labilität ſeiner kör⸗ 
perlichen Natur in die Seele ihre tiefen Spuren eingrub. Erſchüt⸗ 
ternd iſt das Lebensbild, das ſeine Schweſter von ihm entworfen 
hats). Ein Leben voller Qual rollt hier vor uns ab. Wie keiner jei- 
ner Zeitgenoſſen leidet er unter der Herrſchaft des Materialismus, 
und der Anſpruch, den die innere Berufung zum Richter ſeiner Zeit 
an ihn ſtellt, laſtet ſchwer auf ihm. „Dieſes Stück Wüſte, Erſchöp⸗ 
fung, Anglaube, Vereiſung mitten in der Jugend, ... dieſe Tyrannei 
des Schmerzes, überboten noch durch die Tyrannei des Stolzes, .. 
dieſe radikale Vereinſamung als Notwehr gegen eine krankhaft hell- 
ſeheriſch gewordene Menſchenverachtung, dieſe grundſätzliche Ein- 
ſchränkung auf das Bittere, Herbe, Wehetuende der Erkenntnis, wie 
fie der Ekel verordnete, ... oh, wer mir das alles nachfühlen 
könnte!“ 6). Dazu verurteilt, hinter die Maske feiner Mitwelt zu 
blicken, ihre Leere und ihren Mangel an Tiefe, ihren „Schlamm“ 
und ihr Grabwächterdaſein zu durchſchauen, wird ſein Auftrag an die 
Menſchen zu einem unentrinnbaren Martyrium. Die Todesmüdig⸗ 
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keit, die die Seelen rings um ihn in Bann hält, ſtellt ſich der Sehn⸗ 
ſucht ſeiner Seele als undurchdringliche Mauer entgegen. Als ein 
Ausgeſtoßener geht er fremd und einſam durch das Leben; kein Echo, 
keinen Widerhall findet ſein in die Zukunft weiſendes Wort. „Das 
Jetzt und das Ehemals auf Erden — ach, meine Freunde — das iſt 
mein Anerträglichſtes; ich wüßte nicht zu leben, wenn ich nicht ein 
Seher wäre deſſen, was kommen muß!“). Neue Sterne will er an- 
zünden; aber während es ihn hinaufreißt zum Abermenſchen, iſt er 
mit ſchweren Ketten an den empiriſchen Menſchen, den Menſchen der 
Tiefe gebunden. Die volle Tragik der Vereinſamung in Kälte und 
Eis bleibt ihm nicht erſpart, und aus der Einſamkeit wächſt in müden 
Stunden die Angſt. „Es iſt um ein Kleines, ſo kommt dieſe lange 
Dämmerung. Ach, wie ſoll ich mein Licht hinüberretten! Daß es mir 
nicht erſticke in dieſer Traurigkeit!“!s). Wie eine Vorahnung ſeines 
letzten Schickſals klingt es durch ſeine Worte, wenn er von den gro— 
ßen Verachtenden ſpricht, die ihren eigenen Antergang wollen als 
„Pfeile der Sehnſucht nach dem anderen Afer“: „Sie verkündigen, 
daß der Blitz kommt, und gehen als Verkündiger zugrunde“ “e). In 
dem heroiſchen Streben nach dem abſoluten Antergang ſah er den 
einzig möglichen Weg des höheren Menſchen unſerer Zeit. 

Was Nietzſche aus ſeinem eigenen ſchmerzensvollen Leben heraus 
über das Leiden ſagt, ſcheint — von außen betrachtet — einen durch— 
aus zwieſpältigen Charakter zu tragen: neben maßloſen Angriffen 
auf die chriſtliche, poſitive Deutung des Leidens ſtehen Ausführun- 
gen, die aus eigener tiefſter Bejahung des Leidens heraus geboren 
ſind: „Wir müſſen alles Leiden, das gelitten worden iſt, von 
Menſchen und Tieren, auf uns nehmen und bejahen“). 


Nietzſche und Schopenhauer 


Aus der Lebensgrundſtimmung Nietzſches heraus läßt ſich beides 
in einer tieferen Einheit verſtehen. — Wohl fühlte auch er eine in- 
nerſte Verwandtſchaft mit Schopenhauer, dem er als ſeinem Lehrer 
in der Schrift „Schopenhauer als Erzieher“ ein ergreifendes Denk— 
mal ſetzte; aber indem er deſſen Weltverneinung wirklich bis zum 
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Ende durchdachte und in ſeine letzte Tiefe hinunterblickte — noch 
über die Grenzen von Gut und Böſe hinaus —, wurde aus dem welt⸗ 
flüchtigen, paſſiven Peſſimismus buddhiſtiſcher Prägung ein Peſſi— 
mismus der Kraft, der Tat, der Aktion. Es ergab ſich der ſeltſame 
circulus vitiosus, daß aus der Verſenkung in die Weltverneinung 
„das Ideal des übermütigſten, lebendigſten und weltbejahendſten 
Menſchen“ hervorbrach, „der ſich nicht nur mit dem, was war und iſt, 
abgefunden und vertragen gelernt hat, ſondern es ſo, wie es war und 
iſt, wiederhaben will, in alle Ewigkeit hinaus ...), der alſo ſein 
herriſches Schickſal liebt, auch da, wo es Leiden über ihn verhängt. 
Er wird jo zum großen Bejaher des Lebens, auch im Leiden, ja ge- 
rade durch Leiden hindurch. 


Die heroiſche Aber windung 


Eins aber iſt Vorausſetzung: daß das Leiden heroiſch getragen 
wird, daß man es nicht bloß deshalb duldet, weil man zum Wider— 
ſtand nicht ſtark genug iſt — alſo aus bloßer Schwäche. Die ſtarke 
Perſönlichkeit ſucht Aber windung der Schwäche, Verwandlung 
des Leidens in Kraft. „In unſerer Macht ſteht die Zurechtlegung 
des Leidens zum Segen“, ſo definiert Nietzſche ſeinen „Willen zum 
Leiden“), und aus dieſem Lebensgefühl heraus bekämpft er jo lei- 
denſchaftlich das Ideal chriſtlicher Aſzeſe, das ihm in verzerrter 
Form einſeitig als Schwäche erſcheint, als ein durchaus unmännlicher 
Kultus des Leidens, als eine Degenerationserſcheinung. Dem chriſt⸗ 
lichen „Mitleid“, das eine Außerung ſchlechten Geſchmacks und zu— 
dringlicher Ehrfurchtsloſigkeit ſei, ſtellt er das kraftvolle Mitleiden 
des Herrenmenſchen gegenüber??), der das Leiden als weſentlich und 
notwendig erkannt hat, und deſſen Ziele ſchaffender Wille das Leid 
nichtträgt, ſondern überwindet. „Der Menſch, das tapferſte 
und leidgewohnteſte Tier, verneint an ſich nicht das Leiden; er will 
es, er ſucht es ſelbſt auf, vorausgeſetzt, daß man ihm einen Sinn 
dafür aufzeigt, ein Dazu des Leidens“). Der aſzetiſche Sinn aber, 
den das Chriſtentum dem leidenden Menſchen bot, brachte nach 
Nietzſches Auffaſſung nur tieferes Leiden, anſtatt wirkliche Erlöſung; 
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denn er bedeutete eine Auflehnung gegen das Leben, eine Verach— 
tung des Lebens, und er verſchob die Löſung des Problems auf den 
Ausgleich im Jenſeits. 


„Der Erde treu! 


Dieſer Lebensanſchauung ſetzt er jeine vitale Weltbejahung ent- 
gegen, ſeine Betonung des Diesſeits, ſeine Ablehnung des Tran— 
ſzendenten. Hier in dieſer Welt erſchöpft ſich der Sinn des Lebens 
und damit der Sinn des Leidens. Gerade das Schickſal des Leidens 
macht für die Aufgaben dieſer Welt lebenstüchtig und bewährt den 
Wert eines Menſchen: „— es beſtimmt beinahe die Rangordnung, 
wie tief Menſchen leiden können“). Zwar will Nietzſche immer 
wieder den ſtarken, gefunden Menſchen in der Fülle feiner Lebens⸗ 
kraft und mit einem naturhaften, prometheiſchen Leidenstrotz; aber 
er kennt ſelbſt in der „Trunkenheit der Geneſung“ se), im neu erwach— 
ten Rauſch des wiederkehrenden Geſundheitsgefühls nach langer, 
drückender Krankheitszeit eine tiefe Dankbarkeit gegen die Rranf- 
heit, gegen die Abgründe des Lebens, aus denen man als ein anderer, 
vergeiſtigterer, als ein neugeborener Menſch wiederkehrts?). Dieſer 
Wiſſende, der aus ſeinem Leiden eine ganz andere Liebe zu Welt 
und Leben mitbringt, ahnt die Wahrheit einer tiefen Zuſammen⸗ 
gehörigkeit von Leiden und geiſtigem Werk und iſt ſich bewußt, daß 
von hier aus die „Vierſchrötigen des Geiſtes“s) den leidenden Na⸗ 
turen gegenüber durchaus im Nachteil find, weil alle großen Gedan- 
ken aus Schmerzen heraus geboren werden, weil erſt der im Leiden 
Geläuterte ein „Eingeweihter“ iſtse). Ja, er legt ſich die ernſte Frage 
vor, ob die Krankheit für den höheren Menſchen überhaupt entbehr- 
lich iſt: „Erſt der große Schmerz iſt der letzte Befreier des Geiſtes. .. 
Erſt der große Schmerz, jener lange langſame Schmerz, der ſich Zeit 
nimmt, in dem wir gleichſam wie mit grünem Holze verbrannt wer- 
den, zwingt uns Philoſophen, in unſere letzte Tiefe zu ſteigen ... Ich 
zweifle, ob ein ſolcher Schmerz, verbeſſert“ —; aber ich weiß, daß er 
uns vertieft“). 
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Nietzſche und die chriſtliche Aſzeſe 


Indem ſo das innerlich überwundene Leiden als Kraftquelle be— 
jaht wird, rückt Nietzſche, ohne es zu wiſſen, ganz nahe an chriſtliche 
Gedanken heran. Trotz ſeiner leidenſchaftlichen Gegnerſchaft gegen 
das Chriſtentum iſt ſeine Deutung des Leidens im Grunde durchaus 
chriſtlich. Auch er weiß, daß eine Erlöſung des Ich letztlich nur durch 
Selbſtenteignung führt. „Nietzſches Ethik“ — führt Bertram aus — 
„zeigt ſich in der Strenge gegen ſich ſelber und alle die, ‚welche ihn 
etwas angehen“, durchaus als Erbin und Enkelin der chriſtlichen 
Aſzeſe, der chriſtlichen Selbſtüberwindung, ja, der gotiſchen Selbſt— 
qual ... Das äußerſte dionyſiſche „Ja“ zum Leben, in der Wieder— 
kunftslehre, es hat nicht griechiſche, es hat pascalſche Vorausſetzun— 
gen: es iſt das „Ja“ des Chriſten zur letzten und ſchwerſten Aſzeſe — 
einer ins Endloſe verlängerten und geſteigerten Prüfung und immer 
erneuten Selbſtüberwindung“ ). And an anderer Stelle: „Für ihn 
ſelber gilt, was er von den Atheiſten, Antichriſten, Nihiliſten, Skep⸗ 
tikern ſeiner Zeit in der ‚ Genealogie“ zu jagen meint: ‚Sie glauben 
ſich ſo losgelöſt als möglich vom aſzetiſchen Ideale, dieſe freien, ſehr 
freien Geiſter: und doch, daß ich ihnen verrate, was ſie ſelbſt nicht 
ſehen können — denn fie ſtehen ſich zu nahe —: dies Ideal iſt gerade 
auch ihr Ideal, fie ſelbſt ſtellen es heute dar und niemand ſonſt viel⸗ 
leicht, fie ſelbſt ſind feine vergeiſtigſte Ausgeburt“. ..“ 2). 


Das Erbe der Hellenen 


In ſeltſamer Weiſe klingt dieſe chriſtlich-aſzetiſche Lebensſtim⸗ 
mung, die Nietzſche als Erbe der Väter unauslöſchbar im Blute 
trägt, zuſammen mit einem griechiſchen Willen zu rauſchhafter Stei⸗ 
gerung des Lebens, zu heroiſcher Schickſalsbejahung. Das Helleniſche 
in ihm treibt ihn zu einer Syntheſe von Heidentum und Chriſtentum, 
in der aber die eigentliche Idee der Leidensüberwindung nicht ver— 
drängt, ſondern aus mittelalterlicher Enge und Einſeitigkeit erlöſt 
wird. Wenn er den Gedanken aufzeichnet: „Der Tod umzugeſtalten 
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als Mittel des Sieges und Triumphes”s), jo wird man unwillkür⸗ 
lich an ein Wort Chriſtoph Blumhardts d. J. erinnert, das ſich ganz 
nahe mit Nietzſcheſchem Geiſt berührt: „Leidet im Trotz gegen das 
Leiden, in der Siegesgewißheit, daß ihr größer ſeid als das Leiden; 
das Leiden geht vorüber, ihr nicht; triumphiert über das Leiden!“ ). 


Die Syntheſe des Chriſtlichen und des 
Helleniſchen 


Es iſt ein durchaus pauliniſcher Gedanke, daß der Menſch innerlich 
völlig umgewandelt wird durch das Leid, daß gerade in der Schwäche 
die Stärke liegt's), — was Nietzſche aber fehlt und was ſeine Welt 
grund ſätzlich von der Welt des Neuen Teſtamentes ſcheidet, iſt 
das Erlebnis des Chriſtus, in dem allein dieſe Sinndeutung ihre 
praktiſche Auswirkung empfangen kann. Wohl iſt er auch einen Weg 
der Kreuzigung bis zum bitteren Ende gegangen; aber der Weg der 
Auferſtehung blieb ihm verſchloſſen. Es iſt eine müßige Frage, ob 
Nietzſche, wenn die geiſtige Amnachtung nicht gekommen wäre, eine 
poſitive Wertung des Chriſtentums erreicht hätte; — angedeutet iſt 
jedenfalls die Syntheſe, in der Chriſtentum und Griechentum in 
Eins geſchaut ſind, wenn er das Leiden des vollendeten Menſchen 
als ein „göttliches Leiden“ bezeichneté's) und jenen ſelbſt den „Cäſar 
mit der Seele Chriſti“ nennt”), oder wenn er einige ſeiner letzten 
Briefe mit „Dionyſos“ unterzeichnet, andere mit „der Gekreuzigte“. 
Jedenfalls ſteht er dem Geiſte Chriſti innerlich näher als Rierfe- 
gaard mit ſeiner paſſiv⸗peſſimiſtiſchen Einſtellung; denn Nietzſche hat 
erkannt, daß die Lebensaufgabe darin beſteht, alles in Licht und 
Flamme zu verwandeln, auch das Leid, ja gerade das Leides). 
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3. Die pauliniſche Löſung 


Myſtiſche Leidensverbundenheit mit Chriſtus 


Die Kraft, die Erkenntnis Nietzſches wirklich zu leben, ſie in 
die Tat umzuſetzen, haben wir nur in Chriſtus. Nur in ihm iſt das 
neue Leben exiſtentiell da, das Nietzſche als Forderung aufſtellt. Die 
Teilnahme aber an dieſem neuen Leben geht wieder nur durch Lei- 
den hindurch, ja, mehr noch: durch Sterben. Denn alles Leiden des 
Menſchen, der innerlich teilhat am Chriſtus⸗Ich, in dem Chriſtus 
Geſtalt zu gewinnen beginnt, iſt ein Sterben mit ihm, wie es für 
Paulus im Zentrum feines ganzen Weſens ſtand. Seine myſtiſche 
Gemeinſchaft mit Chriſtus ſchließt eine innerſte Leidens- und Todes⸗ 
gemeinſchaft ganz unmittelbar in ſich ein. Die naturhafte Verbun⸗ 
denheit mit Chriſtus läßt ihn in voller innerer Realität das Ge— 
kreuzigtwerden und Begrabenwerden mit Chriſtus erleben. „So ſind 
wir mit ihm begraben . .. in den Tod“ (Röm. 63, vgl. auch Vers 8 
und 11), — das iſt das Thema, das alle ſeine Briefe durchzieht und 
als der beherrſchende Grundton in allen Ausführungen anklingt. 
Nur auf dem Grunde des erſchütternden Bekenntniſſes: „Mit 
Chriſto bin ich gekreuzigt“ (Gal. 220, vgl. 613) darf Paulus es wagen, 
zu ſagen: „Nun lebe ich nicht mehr als ich ſelbſt, ſondern Chriſtus 
lebt in mir.“ 


Das Leiden „in Chriſtus“ 

Das Leiden, ganz tief erlebt, iſt immer irgendwie ein Sterben; 
für den Menſchen aber, der „in Chriſtus“ iſt, gibt es kein Leiden 
mehr, das nicht ein Sterben mit Chriſtus wäre. „Als folge er einer 
inneren Nötigung“ — ſo führt Schweitzer aus — „läßt Paulus 
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. . . den Gedanken des Leidens in den des Sterbens auslaufen... 
Für gewöhnlich aber ſpart er ſich den Amweg über den Leidensge— 
danken und redet einfach von Sterben, wo er vernünftigerweiſe nur 
von Leiden reden dürfte“). Wenn die myſtiſche Leidensverbunden— 
heit mit Chriſtus ſich bei Paulus bis zu dem Gedanken einer Todes— 
gemeinſchaft ſteigert, dann iſt damit nicht ein einmaliges, ekſtatiſches 
Erlebnis gemeint, ſondern ein immer wiederkehrendes, ſtündlich ſich 
in Schmerzen erneuerndes Gekreuzigtwerden; „denn beſtändig wer- 
den wir, die wir leben, in den Tod gegeben um Jeſu willen“ 
(2. Kor. 411). Deshalb kann Paulus auch — in einem ganz neuen 
Sinn — das Pſalmwort aufnehmen: „Am deinetwillen werden wir 
getötet den ganzen Tag“ (Pſalm 4428, Röm. 836); und an anderer 
Stelle ſagt er noch einmal in ergreifender Selbſtverſtändlichkeit: 
„Ich ſterbe täglich“ (1. Kor. 1537). 

Eine ganze Welt von Leiden verbirgt ſich hinter dieſem ſchlichten 
Bekenntnis. Was von außen an Gefahren und Nöten auf ihn ein- 
ſtürmte, hat er in faſt lakoniſcher Kürze einmal den Korinthern auf— 
gezählt (2. Kor. 1122 ff.). Stichworte, zu denen die Apoſtelgeſchichte 
uns einzelne Bilder anſchaulich vor Augen malt, ohne uns doch eine 
auch nur annähernde Vorſtellung geben zu können von der äußeren 
und inneren Raſtloſigkeit dieſes Mannes, von ſeinem Vorwärts— 
getriebenwerden, das in keiner Lebensgefahr eine Schranke anerfen- 
nen kann. Die Verbundenheit mit Chriſtus gibt ihm eine innere 
Sicherheit und Kraft, die ihn durch alle Verfolgungen hindurch— 
trägt. „Darum iſt es mir wohl in Schwachheiten, unter Mißhand— 
lungen, in Nöten, in Verfolgungen und Bedrängniſſen, um Chriſti 
willen; denn wenn ich ſchwach bin, bin ich ſtark“ (2. Kor. 12 10). 

In beſonderem Maße bedurfte gerade er der Kraft Chriſti; denn 
ſeine glühende Seele ging in ihrer Leidensfähigkeit bis an die 
Grenze des Ertragbaren. Neben dem Abermaß der äußeren Anfech— 
tungen blieben ihm ſchwere ſeeliſche Leiden nicht erſpart. Sein Apo— 
ſtelberuf, die Schwierigkeiten ſeines Amtes mußten ihm oftmals bit- 
tere Enttäuſchungen bringen. Wie ſchmerzlich trifft ihn die Kunde 
von falſchem Glauben in den von ihm gegründeten Gemeinden, von 
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Zwietracht und Spaltungen, von unſittlichem Lebenswandel! „Aus 
vieler Drangſal und Herzensbeklemmung heraus habe ich euch alſo 
geſchrieben, unter vielen Tränen. . .“ (2. Kor. 2,). Wie ringt er in 
ſeinen Briefen innerlich um die Seelen, die ſeiner Führung zu ent- 
gleiten drohen! „O ihr törichten Galater, wer hat euch bezaubert?“ 
(Gal. 3). „Ihr waret in ſchönem Lauf: wer hat euch gehemmt, daß 
ihr der Wahrheit nicht folget?“ klagt er (Gal. 5). Sein Beſtes hat 
er an die Menſchen hingegeben, ſich ſelbſt ganz hingeopfert, um den 
geiſtlichen Menſchen in ihnen zu erwecken; aber dann muß er erken⸗ 
nen, daß ſeine Hoffnung eitel war und ſie „Anmündige“ geblieben 
ſind: „Milch gab ich euch zu trinken, nicht feſte Speiſe. Ihr vermoch— 
tet es noch nicht, — ach, ihr vermöget es auch jetzt noch nicht. Denn 
noch ſeid ihr fleiſchlich. . .“ (1. Kor. 32). Das Geſchenk, das er ihnen 
bringen will, wollen ſie nicht einmal annehmen; bitten muß er in 
immer erneutem Werben, in nie ermüdender Geduld, daß ſich die 
Herzen ſeiner frohen Botſchaft öffnen: „Für Chriſtus alſo werben 
wir, als ob Gott bäte durch uns. Wir bitten für Chriſtus: Laſſet 
euch verſöhnen mit Gott!“ (2. Kor. 520). Die ganze Tragik dieſes 
Seelenkampfes aber kommt zum Ausdruck in dem ſchmerzensvollen 
Ausruf: „Meine Kinder, um die ich abermals Geburtsſchmerzen 
leide, bis Chriſtus möge in euch Geſtalt gewinnen: ich möchte wohl 
jetzt bei euch ſein und es in neuen Tönen verſuchen — ich weiß nicht, 
wie ich es bei euch angreifen muß . ..“ (Gal. 410 f.). 


Der Dorn im Fleiſch 


Zu einem ſolchen Apoſtelberuf, der Tag und Nacht den ganzen 
äußeren und inneren Menſchen in Anſpruch nimmt, gehörte wohl 
eine volle, geſunde Kraft. Paulus aber war auch phyſiſch ein leiden— 
der, ein kranker Menſch. Es war ihm „ein Dorn ins Fleiſch gegeben“ 
(2. Kor. 12, f.), ein körperliches Leiden, deſſen Marter jo groß war, 
daß er es nur auf ſataniſche Mächte zurückführen konnte. Ob es ſich 
dabei um eine Art epileptiſcher Anfälle handelte, vielleicht verbun- 
den mit einer Augenkrankheit (Gal. 415), oder um ein anderes ſchwe— 
res Leiden — jedenfalls verurſachte es ihm nicht nur phyſiſche Qua⸗ 
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len, ſondern bildete auch ein ſchwerwiegendes Hindernis in feiner 
Miſſionstätigkeit. Er muß befürchten, um ſeiner Krankheit willen 
von den Menſchen, denen er das Evangelium bringen will, gering 
geſchätzt und verachtet zu werden, ihren Abſcheu zu erregen, ſo daß 
ſie in Verſuchung kommen, zur Abwehr böſer Geiſter vor ihm auszu⸗ 
ſpeien (Gal. 418 f.). Zwar beſiegt der ſtarke Eindruck ſeiner Perſön⸗ 
lichkeit ſolche Hemmungen in ſeinen Zuhörern, wie er ſelbſt es von 
den Galatern berichtet, die ihn trotzdem wie einen Boten Gottes 
aufnahmen. Aber ſeine Krankheit bleibt für ihn eine ſchwere Anfech— 
tung, weil fie ſeine Kräfte und damit fein Werk behindert. Den kör⸗ 
perlichen Schmerz konnte ein Paulus heroiſch überwinden; doch daß 
ſeinem leidenſchaftlichen Drang, für Gottes Sache zu wirken, durch 
phyſiſche Schwachheit Schranken geſetzt ſein könnten, das muß ihm 
unerträglich geweſen ſein. Nicht um vom perſönlichen Schmerz, vom 
ſubjektiven Leiden befreit zu ſein, bittet er Gott dreimal darum, 
daß dieſe Anfechtung von ihm genommen würde (2. Kor. 128) — 
denn er iſt innerlich bereit, ſich täglich mit Chriſtus kreuzigen zu 
laſſen. Aber die astheneia, das Schwachſein, Machtlosſein, Nichts— 
ausrichten⸗-Können, das iſt es, worunter er viel ſtärker leidet, weil 
er die Aufgabe hat, Gottes Kraft zu verkündigen und mit ſeiner 
Perſon ihre Wirklichkeit zu bezeugen. Aus dieſem Leiden heraus 
erwächſt ihm die paradoxe Erkenntnis, daß die göttliche Kraft ſich 
gerade in der Schwachheit vollendet; „denn wenn ich ſchwach bin, bin 
ich ſtark!“ (2. Kor. 1210). 


Der Apoſtel des Leidens. — Der Zwieſpalt 


So iſt Paulus, der Apoſtel der raſtloſen Tat, zugleich ein Apoſtel 
des Leidens — eines Leidens, das ſich nicht erſchöpft in den Erleb— 
niſſen an der Amwelt, ſondern das im Innerſten der Seele auf— 
bricht. Denn je feiner der innere Menſch auf den Ruf Gottes rea— 
giert, in um ſo dunklere Tiefen wird er zunächſt hinabgeführt. Es 
gibt auch im Leben des Paulus noch ein tieferes Leiden, vor dem 
alle anderen körperlichen und ſeeliſchen Mühſale gering werden und 
ſchweigen müſſen: Das iſt das furchtbare Erlebnis der Sünde, 
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wie es im 7. Kapitel des Römerbriefes feinen Ausdruck findet. „Ich 
aber bin fleiſchlich, unter die Sünde verkauft“, bekennt er in tiefer 
Erſchütterung, „denn ich weiß nicht, was ich tue; denn ich tue nicht 
was ich will, ſondern was ich haſſe, das tue ich“ (Röm. 71 f.). 

„Er begreift ſein eigenes Tun nicht, er iſt ſich in ſeinem Tun ein 
Rätſel. Es iſt ihm fremd und fern, er findet darin ſich ſelbſt nicht 
wieder. Es iſt nicht Ausdruck ſeines Willens, ſondern deſſen gerades 
Gegenteil. Das Ich iſt alſo geſpalten: das Subjekt des Handelns 
und das des Wollens treten auseinander, ſtehen wider einander. Er, 
das wollende Ich, haßt ſein eigenes Tun“). So ſchildert Alt- 
haus zu dieſer Stelle den furchtbaren Zwieſpalt, der das Leben 
des Menſchen beherrſcht, über den die Erkenntnis hereingebrochen 
iſt: Ich bin unter die Sünde verkauft! Schlicht, ohne Pathos, als 
eine pſychologiſche Feſtſtellung der Wirklichkeit ſtehen dieſe Sätze 
da — aber welch eine dunkle Welt verzweifelten Ringens verbirgt 
ſich dahinter: Er iſt ſich ſelbſt zum Haß geworden in ſeinem ohnmäch— 
tigen Verfallenſein an die Sünde. 

Daß die hamartia, die Sünde, als eine reale Kraft mit unheim- 
licher Anentrinnbarkeit über den Menſchen Gewalt hat, ſoweit er der 
särx, der Welt des Fleiſches, verhaftet iſt, „fleiſchlich“ iſt, daß in 
ſeinem Leben damit eine unüberbrückbare Kluft zwiſchen reinem 
Wollen und unreinem Tun aufgeriſſen iſt, daß alle Auflehnung ge- 
gen dieſen Tatbeſtand nur noch tiefer in ihn verſtrickt — das iſt das 
Bild der inneren Not, wie Paulus es aus der ganzen Qual eigenen 
Erlebens heraus ſchildert. Solcher Verzweiflung entringt ſich der 
Schrei: „Ich elender Menſch, wer wird mich erlöſen von dem Leibe 
dieſes Todes?!“ (Römer 729. 


Der Lobpreis 


Freilich geht dieſer Seufzer bei Paulus unmittelbar über in den 
Lobpreis Gottes, der ihn durch Chriſtus von dem Todesgeſetz frei- 
gemacht hat. „Alſo gibt es keine Verdammnis für die, die in Chri- 
ſtus Jeſus find”: jo eröffnet das 8. Kapitel des Römerbriefes den 
Blick in eine ganz andere Welt, die dem überwundenen Sein im 
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Fleiſche das Sein im Geiſt ſieghaft gegenüberſtellt. Trotzdem iſt die 
alte Frage, ob Paulus im 7. Kapitel den vorchriſtlichen Zuſtand 
ſchildert oder ob dieſer Zwieſpalt auch noch für ſein Leben nach ſei— 
ner Bekehrung gilt, nicht einſeitig zu entſcheiden. Wir müſſen hier 
einen kurzen Blick auf dieſe Kontroverſe werfen, weil ſie entſcheidend 
iſt für die Beſchreibung deſſen, was Paulus durchlitt. 


Die Kontroverſe um Römer 7 


Soviel iſt gewiß, daß in ſeinen Ausführungen durchaus der Puls⸗ 
ſchlag eigenſten Erlebens ſpürbar iſt, eines Erlebens, von dem man 
annehmen darf, daß es in ſeine jüdiſche Zeit zurückreicht. Denn mit 
der religiöſen Leidenſchaft, die ſeine Perſönlichkeit charakteriſiert, 
iſt die Vorſtellung unvereinbar, daß er längere Zeit vom „Selbſt— 
bewußtſein des Phariſäers““) erfüllt geweſen fein ſollte, ohne auf 
dem Grunde ſeiner Seele von dem Zwieſpalt beunruhigt zu ſein, 
den gerade das Leben nach dem Geſetz in einer tieferen Natur er- 
wecken mußte. 

In dieſem Rückblick auf die vorchriſtliche Zeit, in der das Ich ohn— 
mächtig gegen die Sünde rang, erſchöpft ſich für die perfektioniſtiſche 
Auffaſſung der Sinn des 7. Römerkapitels, und manche religions⸗ 
geſchichtlich eingeſtellten neueren Theologen ſtimmen dem bei. So iſt 
Lietzmann'?) der Meinung, daß dieſe Darlegung ſich ausſchließ⸗ 
lich auf den Nichtchriſten bezieht, dem im 8. Kapitel in ſtolzer Freude 
die Freiheit des Wiedergeborenen gegenübergeſtellt wird's). 


Adolf Schlatter, Karl Heim 


Aber dieſer Anſchauung, deren Blickrichtung von einem dogmatiſch 
feſtgelegten Zielpunkt aus beſtimmt iſt, fehlt der pſychologiſche Tie— 
fenblick. Zwar geht die entgegengeſetzte Auffaſſung oft auch dogma⸗ 
tiſch vor und trifft die Entſcheidung von einem Vorurteil aus, in- 
nerlich gebunden durch den Rückblick auf Luther; aber ſie hat das 
Gewicht der Tatſachen für fih. — Wenn Schlatter von dieſem 
Lebensbild des Paulus ſagt: „So ſind wir alle, ſowie wir uns in 
uns ſelbſt einſchließen . . .“), fo liegt dieſem Arteil der nüchterne 
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Blick für die Wirklichkeiten des empiriſchen Chriſtenlebens zu- 
grunde. In feinſinniger Analyſe iſt Heim in ſeinen Vorleſungen 
über den Römerbrief dem Erleben des Paulus nachgegangen, wie 
es ſich in jedem Chriſten wiederholt: trotz ſeines Glaubens bleibt 
er immer in der Lage, unmittelbar aus Chriſtus in den tiefſten Ab⸗ 
grund hinunterſtürzen zu können; ja gerade dies, daß er mitten aus 
dem Beten heraus in einen Zuſtand äußerſter Verzweiflung fallen 
kann, iſt das Furchtbare, das nur der Chriſt erfährt, nicht der Su— 
chende oder Indifferente. 


Rarl Barth 


Noch einen Schritt weiter geht — wie immer, ſo auch hier — Karl 
Barth, dem es eine einleuchtende und klare Fundamentalwahr— 
heit iſt, daß der Wille Gottes in ſeinem Leben „auch in den einfach— 
ſten Dingen nie geſchah, nicht geſchieht und nicht geſchehen wird“), 
ja daß gerade der religiöſe Menſch am meiſten in Sündenſchuld ver- 
ſtrickt iſt, weil die Religion als ein vergeblicher Verſuch, der Sünde 
zu entrinnen, das Todesſchickſal erſt recht vollendet“). „Wahrhaftig 
nicht ſeine Geſchichte ‚vor ſeiner Bekehrung“ hat Paulus hier er- 
zählt . . . Sondern feſtgeſtellt hat Paulus, kongenial verſtanden von 
den Reformatoren, nicht verſtanden von der mit pietiſtiſcher Brille 
leſenden neueren Theologie, ſein Sein in Vergangenheit, Gegen— 
wart und Zukunft. Die Wirklichkeit feines Seins ‚vor‘ und ‚nach‘ 
Damaskus iſt dieſe Wirklichkeit“). Die ſchroffe Antitheſe gegen 
die theologiſche Wiſſenſchaft, die er vorfand, hat hier Barths Auf— 
faſſung, die den Grundgedanken ſeiner ganzen Theologie enthält, 
mitgeprägt und ſeine Einſeitigkeit mitbeſtimmt, die die Stärke ſeiner 
Poſition und zugleich ihre Schwäche iſt. Der bange Seufzer des 
Paulus iſt ihm Ausdruck einer Situation, die als unentrinnbares 
Schickſal bis zum Tode über den Menſchen verhängt iſt. Nur in der 
dialektiſchen Bewegung des Glaubens, d. h. durch einen Akt der 
„Treue Gottes“, kann das Verdammungsurteil ſuspendiert werden. 

Gemeſſen an einer flachen perfektioniſtiſchen Auffaſſung, dringt 
das Barthſche Verſtändnis tiefer in die Pauliniſche Gedankenwelt 
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ein. Anberückſichtigt aber bleibt bei Barth, daß das Werden des 
neuen Geiſt⸗Leibes, des soma pneumatikön, in dem Menſchen, in 
dem Chriſtus Geſtalt zu gewinnen begonnen hat, eine wirkliche 
Realität iſt, ein allmähliches Durchſtrahlt⸗ und Verwandeltwerden, 
und daß Paulus darum wußte: „Alſo, iſt jemand in Chriſto, ſo iſt 
er eine neue Kreatur; das Alte iſt vergangen, ſiehe: das Neue iſt 
geworden!“ (2. Kor. 517). — 

Doch hierauf näher einzugehen, würde an dieſer Stelle zu weit 
abführen“s). Wichtig iſt uns hier nur die Feſtſtellung, daß es ſich bei 
Paulus, wenn er von der Sünde ſpricht, nicht nur um ein Leiden an 
der Vergangenheit handelt. „Römer 71 ff. mit ſeiner erſchütternden 
Sprache der Erfahrung, in der Zeitform der Gegenwart, kann nicht 
nur nachträgliche Sinndeutung einer ſchlechthin vergange⸗ 
nen Lage ſein. Was hier bekannt wird, iſt für den, der ſo redet, und 
für ſeinesgleichen — trotz allem, trotz Vers 6 und Kapitel 8 — noch 
Gegenwart““). Das innere Ringen, die Spaltung des Ich bleibt in 
ihm beſtehen, ja er leidet noch viel tiefer darunter, ſeit das Bild des 
pneumatiſchen Menſchen vor ſeinen Augen ſteht. In dieſem Erleben 
iſt erſt die volle Tiefe feiner Leiden erreichtse). 


Der leidende Chriſtus 


Bei allem eigenen Leiden iſt der Blick des Paulus ſtets auf 
Chriſtus gerichtet, der in einzigartiger Weiſe das Leiden wirk⸗ 
lich „war“, indem er die Laſt der ganzen Welt auf ſich genommen 
hatte. Er ging den Königsweg des Leidens als ein Wiſſender; ſein 
ganzes Weſen war ein Ja zu dem Schickſal, das er vor ſich ſah — 
„Dein Reich komme, dein Wille geſchehe!“ „Nicht wie ich will, ſon— 
dern wie du willſt.“ 

Nur in Andeutungen gibt Jeſus ſeiner Schau der Zukunft den 
Jüngern gegenüber von Zeit zu Zeit Ausdruck, ſei es, um ſie auf das 
Kommende vorzubereiten, damit es fie nicht ahnungslos überwäl— 
tigt, ſei es, um ſich vom Zwang ſeiner Geſichte durch ihr Ausſprechen 
innerlich zu entlaſten (Matth. 1621, 1712, 1722 f., 2017 ff., 262, 2621 ff.). 
Seine Bereitſchaft zum Opfer und ſeine Ergebung in das Sterben— 
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müſſen, die durch ſolche Worte hindurchklingt, iſt nur möglich bei 
einem göttlichen Wiſſen um den Sinn und die Bedeutung ſeines 
Leidens für das Weh der Welt und für die Sünde der Welt. 
„Mußte nicht der Chriſtus ſolches leiden und eingehen in ſeine 
Herrlichkeit?“ (Luk. 2426, vgl. auch Luk. 2446). 

Bultmann ſagt freilich: „Eine für den Menſchen einſichtige 
Erklärung des Leidens hat er nicht gegeben, auch für ſein eigenes 
Leiden nicht. Denn die Leidensweisſagungen, die ſein Leiden und 
Sterben als gottgewollt und heilsnotwendig hinſtellen, ſind ihm 
erſt nachträglich von der Gemeinde in den Mund gelegt worden“). 
Dieſe Auffaſſung iſt eine Folge von Bultmanns irrtümlicher Tren— 
nung von Perſon und Werk. Jeſu Werk war Leiden in einem geſtei— 
gerten Sinne, und dies Leiden iſt nicht etwas, das von außen zu 
ſeiner Perſon hinzutritt, ſondern es iſt weſensnotwendig mit ihm 
verbunden. In der Behauptung, daß die Leidensweisſagungen „un— 
echt“ ſein müſſen, wirkt noch der Rationalismus des vorigen Jahr— 
hunderts nach. Warum ſollte man Jeſus eine Hellſichtigkeit abjpre- 
chen, die man heute anderen ſenſiblen Naturen zuzuerkennen geneigt 
iſt? Warum ſollte er nicht um die innere Notwendigkeit und die ſüh— 
nende Kraft ſeines Liebesopfers gewußt haben und um die tiefen 
Zuſammenhänge zwiſchen göttlichem Werk und Leiden? Deshalb 
ſah er ebenſo wie ſein eigenes Leiden dasjenige der Jünger voraus 
(Matth. 10 ff. und 24) und betont dabei ausdrücklich: „Will je⸗ 
mand mir nachgehen, der verleugne ſich ſelbſt und nehme ſein Kreuz 
auf und folge mir“ (Matth. 162, vgl. 10as). 


Die myſtiſche Leidensgemeinſchaft mit Chriſtus 


Dieſe Aufforderung hatte Paulus zutiefſt verſtanden. Vielleicht 
kannte er die Aberlieferung dieſer Herrenworte nicht; aber er hatte 
ihre Wahrheit erlebt. Schweitzer weiſt darauf hin, daß es 
ſich nicht nur bei Paulus, ſondern im Archriſtentum überhaupt bei 
dem Gedanken des Leidens mit Chriſto nicht um eine Chriſtusnach— 
folge handelt, wie fie das Mittelalter auffaßte, ſondern faſt immer 
um die myſtiſche Leidensgemeinſchafts2). Bei Paulus iſt dieſer Ge— 
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danke, — indem er alles Leiden als ein Gekreuzigtwerden mit Chri- 
ſtus erlebt — nur noch in einzigartiger Weiſe geſteigert und vertieft. 
In ſolcher ſakramentalen Chriſtusverbundenheit liegt für ihn der 
Sinn des Leidens. 


Bernhard, Franziskus, Suſo 


Aber dies Lebensgrundgefühl des Apoſtels Paulus iſt nicht jeder 
Epoche zugänglich geweſen. In Bernhard von Clairveaux und Franz 
von Aſſiſi iſt es noch einmal ganz urſprünglich lebendig geworden; 
aber im allgemeinen finden wir auch bei den großen Myſtikern des 
Mittelalters mehr eine äußere Leidensnachfolge verwirklicht, trotz 
aller innigen Verſenkung in das Leiden Chriſti. Ein prägnantes 
Beiſpiel iſt Suſo mit ſeinen Verſuchen, durch äußere Kaſteiung und 
beſonders durch die Qualen eines nägelbeſchlagenen Kreuzes, das 
er Tag und Nacht auf ſeinem Rücken trug, Chriſti Marter abzubil- 
den und nachzuahmenss). 


Der eschatologiſche Sinn des Leidens 


Für den Rationalismus der letzten Jahrhunderte vollends iſt die 
Leidensmyſtik des Paulus ein verſiegeltes Geheimnis geblieben, 
das nach und nach in Vergeſſenheit geriet. Nur die eine Seite jei- 
ner Auffaſſung des Leidens blieb lebendig: die eschatologiſche, die 
den Sinn des Leidens in der kommenden Tröſtung erblickt. Schon 
Jeſus hatte die Ankündigung der Verfolgung, die die Jünger er— 
dulden müſſen, mit dem Hinweis beſchloſſen: „Wer aber ausharrt 
bis ans Ende, der wird gerettet werden“ (Matth. 1022, 2413), und er 
preiſt ſelig, die um ſeinetwillen geſchmäht und verfolgt werden: 
„Denn euer Lohn iſt groß in den Himmeln“ (Matth. 512). Das Kom⸗ 
men des Menſchenſohns ſetzt ja dem Leiden ein Ende und entſchä— 
digt vielfältig für alles Erlittene (Matth. 1928 f.). Dieſer Gedanke 
iſt auch in Paulus lebendig. Im 8. Römerkapitel, das beſonders 
ſtark eschatologiſchen Geiſt atmet, hat er gerade darauf den Ton ge— 
legt, daß wir Miterben Chriſti find, und daß der Sinn unſeres Mit- 
ihm⸗Leidens darin beſteht, daß wir auch mit ihm verherrlicht wer— 
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den (Röm. 817). „Ich halte dafür, daß die Leiden der Gegenwart 
nicht zu vergleichen ſind mit der kommenden Herrlichkeit, die ſich an 
uns offenbaren ſoll“ (Röm. 81s). 

In dieſem Hinweis auf die zukünftige, jenſeitige Erlöſung, vor 
der alles Leiden im irdiſchen Leben bedeutungslos wird und nur 
darin einen Wert beſitzt, daß es die Anwartſchaft auf ein ſchließ⸗ 
liches Gerettetwerden in der Endzeit verbürgt, liegt die Wurzel der 
mittelalterlichen Einſtellung zum Leiden. Hierauf begründet ſich auch 
das Wahrheitsmoment in Kierkegaards Auffaſſung und ſeine Be— 
rührung mit pauliniſchen Gedanken. 


Das Beſondere der pauliniſchen Poſition 


Wenn Paulus aber über die eschatologiſche Hoffnung hinaus eine 
myſtiſche Leidensverbundenheit mit Chriſtus kennt, eine Todesge— 
meinſchaft, die zugleich Auferſtehens- und Lebensgemeinſchaft iſt, 
dann iſt damit eine völlig neue Poſition gewonnen. Zwar trägt er 
immerfort das Sterben Jeſu an ſeinem Leibe und wird um Jeſu 
Willen beſtändig in den Tod gegeben, aber nur, damit auch die Le⸗ 
benskraft Jeſu an ſeinem ſterblichen Leib ſchon offenbart wird 
(2. Kor. 410 f.). Seine zweifache Todeswilligkeit: das Bereitſein zum 
leiblichen Tod, zum Abſcheiden von der Welt, und das Bereitſein 
zum täglichen Sterben in Chriſto hinein, iſt nur die andere Seite des 
Auferſtehungsprozeſſes, in den er ſich, durch das Gekreuzigtwerden 
hindurch, hineinverſetzt weiß. Immer iſt ſein Blick auf das völlig 
neue Leben gerichtet, in das das Sterben ihn hineinverwandeln 
will, auf das Leben en pneumati, im Geiſte (Röm. 8; ff.). Auch wo er 
grammatiſch die Form des Futurs braucht (Röm. 65), erhellt aus 
dem ganzen Zuſammenhang, daß es ſich um ein Werden handelt, 
deſſen Verwirklichung ſchon begonnen hat, wenn auch ſeine Voll— 
endung der Endzeit vorbehalten bleibt (vgl. Phil. 35 ff.). Muß man 
dem Tode Chriſti gleichgeſtaltet werden, um mit ihm zur Auferſte⸗ 
hung zu gelangen, ſo gilt auch für dieſes Leben das Geſetz des Gei— 
ſtes: Nur ſoweit die Todesgemeinſchaft mit Chriſtus in uns Wirf- 
lichkeit geworden iſt, nur ſoweit ragen wir in das neue Leben hinein. 
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Sterben und Auferſtehen 


In der Anſicht des Paulus, daß alles Leben ein Sterben ſein 
muß, liegt wohl auch ein gewiſſer „Peſſimismus“ dieſer Welt gegen- 
über; aber in Chriſtus hat er gleichzeitig das neue Leben, die 
andere Welt, das Metaphyſiſche. Im Leiden — und nur in ihm — 
hat er ſchon jetzt und hier Gemeinſchaft mit Chriſtus; Auferſtehung 
iſt nur möglich durch Leid hindurch, — ja, rechtes Leiden i ſt ſchon 
Auferſtehung: „als die Sterbenden, und ſiehe, wir leben!“ (2. Kor. 
60). Solches Leiden iſt nicht nur ein bloßes Aber-dem-Abgrund⸗ 
Schweben, ſondern etwas Aktives, Poſitives: ein Sterben und 
Auferſtehen mit Chriſtus. Es geſchieht zwar etwas an ihm, eben das 
Sterben; aber die Chriſtus⸗Lebenskräfte brechen ſiegreich durch den 
Todesprozeß hindurch. — 
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4. Der Weg des religiöſen Menſchen 
unſerer Zeit 


Der leidende Chriſtus und Nietzſche 


Auch Nietzſche hatte in ſeinen tiefſten Augenblicken die Wahr- 
heit erkannt: im Leben gekreuzigt werden — nicht, um das Leben zu 
verlaſſen, ſondern um ſeinen letzten Wert zu finden. Trotz ſeines 
Kampfes gegen das Chriſtentum, ja, gerade gegen den Leidensgedan⸗ 
ken des Chriſtentums, gegen ein falſches „Mitleiden“, das eine Ein⸗ 
buße an Kraft und Lebensenergie bedeutets), in dem er eine nihili- 
ſtiſche, eine lebensfeindliche Tendenz ſahss), iſt ſeine eigene poſitive 
Auffaſſung des Leidens der chriſtlichen, pauliniſchen nicht jo ent- 
gegengeſetzt, wie er vermeinte. Denn auch er ſieht im Leiden das 
große Ja, — im Gegenſatz zu dem Nein-Sagen und Nein⸗Tun, das er 
den Jüngern Chriſti vorwirft. Für die Größe des leidenden Chri— 
ſtus fehlt ihm durchaus nicht das Organ, — im Gegenteil, er iſt über— 
zeugt davon, daß er ihn beſſer verſteht als alle „Chriſten“: „Erſt 
wir, wir freigewordenen Geiſter, haben die Vorausſetzung dafür, 
etwas zu verſtehen, das neunzehn Jahrhunderte mißverſtanden 
haben. . .”86). Er iſt ergriffen von dem Vorbildlichen in Jeſu Art zu 
ſterben, von ſeiner inneren Freiheit im Leiden, von ſeiner Aber— 
legenheit über jedes Gefühl von Reſſentiments“); aber er iſt auch 
überzeugt davon, daß es im Grunde nur einen einzigen wirklichen 
Chriſten, im edelſten Sinne des Wortes, gab: Chriſtus ſelbſt, — 
während das „Chriſtentum“, das, was er wollte und lebte, ver— 
fälſchtess). Zumal in Paulus ſieht er einen ſolchen „Falſchmünzer“s“), 
weil er nur die eschatologiſche Seite an Paulus kennt, für die ihm 
jedes Verſtändnis abging. Wäre er nicht ſelbſt von Reſſentiment 
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und Haß gegen Paulus verblendet geweſen, jo müßte ihm eine Ver— 
wandtſchaft ſeines Lebensgefühls, ſeines Inſtinktes dem Leiden 
gegenüber mit dem des Apoſtels überraſchend klar geworden ſein. 


„Nu peine Illufio ns?“ 


Wenn Max Maurenbrecher unter dem Einfluß von Nietz⸗ 
ſches Gedanken wieder vor unſere Zeit das Ideal des tragiſchen Hel— 
den hinſtellte, der ſich durchringt zu dem Entſchluß, fein Leiden tra— 
gen zu wollen, der kräftig, mannhaft, aufrecht bleibt trotz aller 
Schickſalsſchläge und durch Kampf und Leid in die Tiefe wächſt, denn 
„überwundenes Leid heißt geſteigerte Kraft”) — jo gilt auch für 
ihn, daß das richtig erkannte Ziel: „Aberwindung des Peſſimismus 
durch die heroiſche Lebensbetrachtung““) auf falſchem Wege und 
mit unzureichenden Mitteln zu erreichen verſucht wird. In der neu— 
teſtamentlichen Einſtellung zum Leiden ſah er zwar, in der Form 
eines tragiſchen Mythus, eine tiefe Wahrheit ausgeſprochen: „Aus 
Leid und Tod, aus Vergehen und Verwehen wächſt ewig neue Kraft 
und neues Leben“ 2). Aber er machte der neuteſtamentlichen Religion 
zugleich den Vorwurf, daß ſie die herbe Größe des tragiſchen Helden 
nicht erreicht hatte, weil ſie mit der Ausſicht auf eine Belohnung im 
Jenſeits die Tragik des wirklichen Lebens verſchleiert habe. Indem 
er ſo einſeitig den Blick auf die eschatologiſche Seite des Neuen Te— 
ſtaments richtete, die den modernen Menſchen nicht mehr zugänglich 
ſei, kam er zu dem Schluß: „Es war nur eine Illuſion, womit ſie 
Leidensgefühle in jubelnde Freude zu verwandeln ſuchte ““). 

Die Kraft, die hinter dieſer „Illuſion“ ſteht und ſie ſchon in dieſem 
Leben zur lebendigen Wirklichkeit geſtaltet, blieb ihm verborgen, 
weil er die Myſtik der Leidensverbundenheit mit der realen Chri— 
ſtuskraft nicht kannte und deshalb ebenſo wie Nietzſche nicht zu dem 
Kern des Leidensgedankens im Neuen Teſtament durchzudringen 
vermochte, wie er in Paulus am ſtärkſten zum Ausdruck kam. 


Zu dieſem grundlegenden pauliniſchen Erlebnis gibt es auch für 
uns heute noch von zwei Seiten her einen Zugang: wenn wir ganz 
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von innen heraus das Leiden Jeſu mitleiden, dann aber auch alles 
eigene Leid in Chriſtus erleiden. 


Die meditative Verſenkung in Chriſti Leiden 


Der alte Weg der religiöſen „Meditation“, der inneren Zerjen- 
kung, kann hier zu einer Hilfe werden, um jene innere Gemeinſchaft 
mit Jeſus zu erreichen, aus der heraus Paulus ſeine Kraft im Lei⸗ 
den ſchöpfte. Wo die Seele anſchauliche Bilder aus Jeſu Leben vor 
ſich hinſtellt und bei Ausſchaltung aller unruhigen, hin⸗ und her⸗ 
haſtenden Gedanken ſich ganz in einem ſtillen, andächtigen Erwägen 
und Betrachten in ſie verſenkt, da erlebt ſie allmählich, daß ſie völlig 
davon durchdrungen wird, daß ſich eine Welt ihr aufſchließt, mit der 
ſie zutiefſt eins wird). Wendet ſich jo das Gemüt mit feiner ganzen 
Innigkeit auf Chriſtus hin, jo gewinnt es einen völlig neuen Zu- 
gang zu ihm. Es wächſt in ihn hinein, erfüllt ſich ganz mit ſeinem 
Licht. Es läßt ſich von Chriſtus durchleuchten und durchſtrahlen, bis 
es ganz aus ihm heraus lebt. „Ich lebe, doch nun nicht ich, ſondern 
Chriſtus lebt in mir“ (Gal. 220). 

Hier handelt es ſich im beſonderen darum, daß wir ſeinen Lei⸗ 
dens weg mit ihm gehen. Anſer inneres Auge ſchaut das blaſſe Lei⸗ 
densantlitz Chriſti, deſſen Blick ganz Seele iſt und tief hineintaucht 
in unſere Seele, bis fie mit ihm erſchauert unter den Schmerzens— 
worten: „Ich muß mich zuvor taufen laſſen mit einer Taufe, und 
wie iſt mir jo bange, bis fie vollendet werde“ (Luk. 1245 f.). „Wahr⸗ 
lich, einer unter euch wird mich verraten!“ (Matth. 2627). „Vater, 
iſt's möglich, jo laß dieſen Kelch an mir vorübergehen“ (Matth. 2635) 
— bis zu dem letzten bitteren Ende am Kreuz. 


*. * 
* 


Die Paſſionsfrömmigkeit des Mittelalters 
Im ausgehenden Mittelalter gab es eine ausgeſprochene Paſ— 
ſionsfrömmigkeit; aber ſie war ausſchließlich darauf eingeſtellt, den 
Menſchen innerlich durch das anſchauliche Bild des leidenden Chri— 
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ſtus aufs tiefſte zu erſchüttern, um zur Reue über die Sünde zu 
treiben. Dieſe Richtung blieb im Pſychologiſchen ſtecken und drang 
nicht durch zu dem tiefſten Sinn ſeines Leidens. 

Im Laufe der folgenden Jahrhunderte iſt der furchtbare Ernſt des 
Leidens Chriſti gar nicht mehr zur Geltung gekommen. Mit Recht 
wird darum dieſe Seite heute wieder beſonders betont. Gerade 
unſere Zeit mit ihrer inneren Zerriſſenheit wird durch die Tragik 
ihres eigenen Schickſals wieder aufnahmefähig für das, was Jeſus 
litt, und es iſt auffallend, daß die moderne Kunſt, aus ihrer eigenen 
Seelennot heraus, ſo oft das Motiv des leidenden Chriſtus behan— 
delt. Die innere Möglichkeit erwacht wieder, ſich in ihn hineinzu— 
fühlen, ſeine Leiden mitzuempfinden. 


Giovanno Papini und Romano Guardini 


Am das Bild des Kreuzestodes aus der oberflächlichen Gedanken— 
loſigkeit weiteſter Kreiſe auch der bewußten Chriſtenheit, aus der 
unanſchaulichen dogmatiſchen Betrachtung der Theologen zu erlö— 
ſen, hat Papini es wieder in feiner ganzen furchtbaren Realität 
nachzumalen verſucht, indem er allen körperlichen und ſeeliſchen Qua— 
len der Paſſion Jeſu in tiefem Mitempfinden nachgeht und den Blick 
auf alle ſchmerzvollen Einzelheiten lenkt, die mit der Kreuzigung und 
ihrer Vorbereitung verbunden warens). 

Die unmittelbaren Verbindungslinien von den „vierzehn Statio— 
nen“ des Golgatha-Leidensweges zum inneren Leben des frommen 
Menſchen hat ein anderer Katholik gezogen: Guardini. Sein 
kleines Andachtsbuch „Der Kreuzweg unſeres Herrn und Heilan— 
des “e) gehört zu dem Zarteſten und Innigſten, was in unſerer Zeit 
über das Leiden Jeſu empfunden worden iſt. Die ſtille Verſenkung 
in den Kreuzesweg möchte uns lehren, „leibhaftig mitzufühlen, was 
der Herr gelitten. Wir gehen mit ihm, tragen mit ihm”). Durch 
das liebende Hinſchauen auf Jeſu Kraft des Duldens und Aber— 
windens lernen wir, auch unſere eigenen Leiden zu beſiegenss). 

In dieſen Betrachtungen fehlt nur noch der letzte Schritt, der ge— 
rade dem Katholizismus nahe liegt, weil in ihm noch die Quellen der 
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Myſtik lebendig ſind: es fehlt das wirkliche Einswerden mit dem 
leidenden Chriſtus. Auch Guardini ſieht Chriſtus noch gegenſtänd⸗ 
lich, vom Standpunkte des Betrachters aus, wenn auch eines innig 
liebenden und ſich in ihn verſenkenden Betrachters. Ihm iſt zumute, 
„als ſei er ſelbſt einer aus der kleinen, treuen Schar, die damals mit- 
leidend dem Herrn gefolgt war““). Durch dieſes Erleben weiß er 
zwar, daß es gilt, nicht die Kreuzigung hiſtoriſch zu betrachten, als 
ein objektives Geſchehen, ſondern die Diſtanz der Jahrhunderte in 
der Seele auszulöſchen, die Vergangenheit völlig zur Gegenwart 
werden zu laſſen und aus ihr Impulſe zu ſchöpfen zur inneren Am— 
kehr. Es klingt auch bei Guardini gelegentlich eine Ahnung davon 
an, daß wir teilhaben können an der Kraft des Erlöſerleidens toe): 
„Du biſt in mir und ich in dir!“. Aber er wagt den Gedanken noch 
nicht zu Ende zu denken, daß das Leiden mit Chriſtus wirklich etwas 
Reales iſt: Ein Leiden in ihm, nicht ein Betrachten von „außen“ 
her, das in ihm nur das Vorbild und heroiſche Beiſpiel ſieht. 


Das Geheimnis der Sterbensbereitſchaft 


Das pauliniſche: „Ich bin mit Chriſtus gekreuzigt“ muß zum per- 
ſönlichen Erlebnis werden: 


„Nun hangſt du, Seele, einſam ausgeſpannt, 
mit dem Gekreuzigten am Todesholz. 

Sie würfeln drunten um dein Ich-Gewand, 

du achteſt's nicht; denn Gier und Luſt und Stolz 
ſind fremd und weſenlos von dir geſunken, 

jeit du die letzte Bitternis getrunken ... 


Des Mundes Laut, des Herzens heißer Wille, 
des Blutes eigenmächtiges Gebraus, 

ſind eingegangen in die große Stille, 

ihr Schweigen füllt den ganzen Himmel aus; 
und ſchweigend hat die Seele Ich und Leben 
mit Chriſto in den tiefſten Tod ergeben“ ). 


Die Verwandlungskrafti des Leidens 49 


In ſolcher Sterbensbereitſchaft liegt das ganze Geheimnis be— 
ſchloſſen. Wenn es uns zu einem inneren Erlebnis wird, daß 
wir in ihm atmen und ſind und damit auch in ſeinen Tod hineinver— 
wandelt werden, — dann, aber auch nur dann, verſtehen wir den 
Sinn des Leidens, ſo wie es das Neue Teſtament ausdrückt als ein 
Sterben und Auferſtehen mit Chriſtus, nur dann bleibt das „Ge— 
kreuzigtwerden mit Chriſtus“ keine bloße dogmatiſche Ausſage, keine 
leere Phraſe. „Nicht darum handelt es ſich zuletzt, daß wir ‚an das 
Kreuz glauben‘, ſondern daß wir das Kreuz werden “ 09. 

Die größte und ſchwerſte Aufgabe iſt damit in unſer Leben hinein- 
geſtellt: uns immer wieder freiwillig mit ihm kreuzigen zu laſſen, 
damit das Chriſtus⸗Ich in uns werde. 

Denn allerdings iſt das Sterben nicht das Letzte! Durch das Lei— 
den mit Chriſtus hindurch wachſen wir in ein ganz neues Sein hin— 
ein, werden wir eine neue Kreatur, ein Chriſtusmenſch, und können 
ſo die Verwandlungskraft des Leidens am eigenen Ich erleben. 

Das heißt: „Mit Chriſto auferſtehen.“ Im Sterben liegt ſchon 
der Keim zum Auferſtehen verborgen. Die Lichtgeſtalt des aufer— 
ſtandenen Chriſtus muß uns zu einer ebenſo ſtarken Wirklichkeit 
werden wie das Bild des leidenden Chriſtus. Wenn ſie uns mit 
ihrer Leuchtkraft durchſtrömt, wird uns erſt der volle Sinn des Lei— 
dens erſchloſſen, ſeine tiefſte Wahrheit, — „Sterben“ heißt: Leben! 


Die Verwandlungskraft des Leidens 


Haben wir uns ſo auf dem Wege meditativer Betrachtung ganz 
von unſerem eigenen Ich abgewandt und uns nur der Einwirkung 
der göttlichen Lichtwelt Chriſti geöffnet, dann kehren wir mit der 
ganzen Fülle empfangener Gnade zu den Aufgaben unſeres perſön— 
lichen Lebens zurück, um die Verwandlungskraft des Leidens auch 
im ſubjektiven eigenen Leiden zu bewähren. Nicht um zwei verſchie— 
dene Wege handelt es ſich dabei im Grunde. Daß wir alles perſön— 
liche Leiden in Chriſtus tragen und überwinden, iſt nur die andere 
Seite der Verſenkung in ihn; nur in der Abſtraktion find dieſe bei- 
den inneren Vorgänge zu trennen. Ob wir ſagen: „Wir ſind in 
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Chriſto gekreuzigt“ oder: „In uns iſt Chriſtus gekreuzigt“, — bei- 
des iſt Ausdruck desſelben Erlebens, derſelben Wandlung vom 
palaiös änthropos, vom alten Menſchen (Röm. Ss) zum Menſchen 
en Christö Jesü, in Chriſtus Jeſus (Röm. 8). 

Damit iſt dem Leiden gegenüber eine Stimmung der Verzagtheit 
und heimlichen Anklage unmöglich geworden. Zur Sünde wird das 
fruchtloſe Grübeln über das Warum, das nur zu innerer Aufleh— 
nung und ohnmächtigem Trotz führt, zu einer Verzweiflung, die vol- 
ler Selbſtzerfleiſchung und voller Selbſtqual iſt. Auch kann man nicht 
mehr einen oberflächlichen Troſt finden in der Allgemeinheit des 
Leidenſchickſals; denn auch dieſe Betrachtung iſt eine Flucht vor der 
Forderung, die das ganz beſondere perſönliche Leid an den einzel— 
nen Menſchen ſtellt. 


Ausflüchte: Christian science 


Anſtatt ſich innerlich gleich zu Gott zu wenden trotz des Leidens, 
ja gerade durch das Leid, ſucht die Seele zwar immer wieder auszu— 
weichen und greift in ihrer Raſtloſigkeit nach vielerlei Troſt⸗ und 
Heilmitteln, ja ſie wagt ſelbſt die verzweifelte Selbſtſuggeſtion: Es 
gibt kein Leiden; alles Abel iſt ohne Realität; Schmerzen, Krank— 
heit, Alter, Sterben find nur ein Wahnbild, denn unſer Daſein in- 
nerhalb der Materie iſt nur ein Traum. — Aber trotz der religiöſen 
Begründung: Gott iſt gut und kann niemals Arſache eines Abels 
ſein, — iſt auch die christian science noch eine Auflehnung gegen 
Gott und das von ihm geſandte Schickſal. 

Es liegt hier eine Verdrängung vor, die dem Leiden nicht ins 
Auge zu ſehen die Kraft hat. Beherrſcht von dem Verlangen, den 
Schmerz um jeden Preis loszuwerden, dem Leiden zu entfliehen, 
aus einer inneren Notwehr heraus, iſt der tiefe Sinn des Leidens 
in ſolchem Verhalten nicht einmal geahnt. „Es gibt unzweifelhaft 
ein abſichtliches Beiſeiteſchieben alles deſſen, was die Krankheitsein⸗ 
ſicht fördert“ — ſtellt der Mediziner ſachlich feſt — „dann aber auch 
eine faſt reflektoriſch erfolgende Einengung des pſychiſchen Geſichts— 
feldes . ., welche einer allgemeinen Reaktionsweiſe der Perſönlich— 
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keit gegenüber Schädigungen entſpricht“ 10). Es iſt die Art, wie der 
naturhafte Menſch optimiſtiſcher Einſtellung ganz inſtinktiv auf 
negative Eindrücke reagiert, während Peſſimiſten den Schmerz als 
ſolchen zum eigentlichen Lebensinhalt machen können; alle ihre Ge— 
danken kreiſen dann in egozentriſcher Weiſe um das eigene Leiden 
als Mittelpunkt ihres Denkens und Fühlens. Sie ſpüren nicht, daß 
ebenſo, wie in ihrem körperlichen Organismus durch Krankheit pofi- 
tive Kräfte der Abwehr, der Aberwindung wachgerufen werden 
ſollen, auch ihrer Seele durch das Leiden Aufgaben geſtellt werden, 
an denen ſie wachſen und geſunden ſoll. 


Siegmund Freud 


Charakteriſtiſch für die heutige Zeit iſt es, wie Siegmund Freud 
ſich zu dem Problem des Leidens ſtellt. Bei aller Anerkennung deſ— 
ſen, was ſein pſychologiſcher Blick intuitiv geſchaut hat und wie er 
unbewußte, verſteckte Seelenuntergründe durchleuchtet und bewußt 
gemacht hat, muß man doch feſtſtellen, daß er grade einem ſolchen 
Phänomen wie dem des Leidens gegenüber in ſeiner Deutung ver— 
ſagt, weil er es nur empiriſch betrachtet und es nicht in einen meta— 
phyſiſchen Zuſammenhang einordnet. Er will letztlich auch dies Pro— 
blem mit bloß biologiſchen Formeln löſen, von der naturhaften 
Seite aus, indem er Leiden als ein „Anbehagen“ definiert). „Die 
Pſychoanalyſe lehrt, daß das Leiden eine Summe unangenehmer 
Zufälle ſei“, — jo charakteriſiert Arthur Kronfeld die „ungei- 
ſtige“ Auffaſſung Freuds !), deſſen tiefſter Fehlſchluß zuletzt nicht 
in der empiriſch-biologiſchen Methode an ſich liegt, ſondern in dem 
ſelbſt wiederum zur Metaphyſik gewordenen Biologismus, in der 
mechaniſchen Weltbetrachtung, die das Geiſtig⸗Seeliſche nicht als 
etwas Weſenhaftes gelten laſſen kann. — 


Paſſion als Menſchheitsweg 


Auf einer ganz andern Ebene liegt das Erlebnis der Paſſion als 
des Menſchheitsweges zur Läuterung der Seele, die Erfahrung, daß 
man alles eigene Leid in Chriſtus erleiden kann. Das iſt dann nicht 
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mehr ein bloßes „Erleiden“ in Paſſivität und Reſignation, nicht 
nur eine willige Buße, wie ſie mittelalterliche Aſzeſe auf ſich nahm; 
auch die lebensmüde Einſtellung der buddhiſtiſchen und jchopen- 
hauerſchen Philoſophie muß überwunden werden, um zu poſitiven 
Kräften hindurchzuſtoßen. 

Freilich iſt es die erſte Stufe der Leidüberwindung, demütig zu 
werden, warten zu lernen, in klagloſer Ergebung ſein Leid zu „tra- 
gen“, ohne den Verſuch zu machen, es abzuwerfen. Es iſt ſchon etwas 
gewonnen, wenn man, anſtatt zu hadern, alle Bitterkeiten geduldig 
aus Gottes Hand entgegennimmt. ö 

Aber es wird noch mehr von uns verlangt, viel mehr. Aus dem 
Sich⸗Beugen unter Gottes Hand muß ein Ja-Sagen werden, ein 
heroiſcher „Wille zum Leiden“; doch nicht zum Leiden um des Lei— 
dens willen, ſondern damit eine neue Aktivität in uns entbunden 
werden kann. 

Nie hat Jeſus in ſeiner Haltung den Menſchen gegenüber das 
Leiden als ſolches bejaht. Seine eigenen Taten, ſeine Heilungen 
ſind ein Nein zu den Schmerzen der Welt; er erkannte die Krankheit 
und den Tod nicht als eine unabänderliche Tatſache an. Er „ſah die 
Menge des Volkes, und es jammerte ihn derſelben und heilte ihre 
Kranken“ (Matth. 141, 1532, Mark. 141). Trotzdem weiß er um den 
tiefen Sinn des Leidens, daß den Menſchen das „Himmelreich“, he 
basileia ton ouranön, die andere, die göttliche Welt, erſchließt, jo 
daß er die geiſtlich Armen, die Leidtragenden, die nach der Gerech— 
tigkeit Hungernden und Dürſtenden ſelig preiſen kann. 


Nicht widerſtreben dem Abel! 


„Ich aber ſage euch, daß ihr nicht widerſtreben ſollt dem Abel!“ 
(Matth. Sas ff.). In dieſem Wort faßt Jeſus ſeine praktiſche Lehre 
gegenüber dem Leiden zuſammen. Man hat darin oft eine Verkün⸗ 
digung der Schwäche und Paſſivität ſehen wollen, die ſich darauf 
beſchränkt, Leiden in Geduld und ohne Wiedervergeltung zu ertra— 
gen. Allerdings, ein williges Aufſichnehmen des Abels, das nicht 
durch Flucht auszuweichen verſucht, ſondern ſtandhält, iſt auch für 
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Jeſus die wichtigſte Vorbedingung. Wenn er dann aber fortfährt 
und feinen Jüngern die Weiſung gibt, auf Feindſchaft, Haß, Ver— 
folgung mit Liebe und Wohltun, mit Segnen und Fürbitte zu ant- 
worten, dann ruft er die aktivſten innern Kräfte wach, die ſich nicht 
in das Leiden ergeben, ſondern es überwinden und beſiegen. Zur 
Begründung ſtellt er dabei ein hohes Ziel dieſes Kampfes vor ſie 
hin: „. .. auf daß ihr Söhne werdet eures Vaters in den Him— 
meln . .. So ſeid nun vollkommen, wie euer himmliſcher Vater voll— 
kommen iſt!“ (Matth. 54s u. 48) 17). 

Durch Leiden zur „Vollkommenheit“, zur Zeleiötes, zum Lichtglanz, 
zur döxa der Miterben Chriſti, — das iſt der Weg der poſiti⸗ 
ven Leidüberwindung, der Weg, der den leidenden Menſchen zum 
lichten, hellen, ſtrahlenden Menſchen macht. Wenn wir mit Chriſtus 
willig in das Leiden hineingehen, anſtatt es zu meiden, erleben wir 
eine Weihe durch das Leid, die uns aus der Dunkelheit unſeres We— 
ſens erlöſt und zu einem neuen Menſchen umſchafft. Damit iſt zu⸗ 
gleich die Frage beantwortet, warum das neue Leben, von dem der 
Apoſtel Paulus ſpricht, notwendig mit dem Sterben verbunden iſt, 
warum das neue Leben nicht einfach eine Erhöhung dieſes Lebens 
ſein kann, warum wir nicht leidlos und kampflos hinüberwachſen 
können in eine andere Welt. 


Der doppelte Sinn des Leidens 


Der Sinn des Leidens iſt aber ein doppelter. Wenn man bisher 
vom „Kreuztragen des Chriſten“ ſprach, blickte man oft einſeitig auf 
das Leid⸗Ertragen unter dem Geſichtspunkt, daß der alte Menſch, 
der Menſch der Sünde ertötet werden muß. Allerdings, das ego, das 
ſelbſtiſche Ich, das in uns, was nicht durchleuchtet iſt, muß ſterben, 
damit das wahre Ich, das Chriſtus-Ich leben kann. 

Wenn aber Chriſtus ſagt: „Wer mir will nachfolgen, der ver— 
leugne ſich ſelbſt und nehme ſein Kreuz auf ſich und folge mir nach!“ 
(Markus 830), dann meint er damit nicht nur das Ringen um fich 
ſelbſt, den Kampf gegen die Sünde in uns, ſondern darüber hinaus 
eine freiwillige Kreuzigung des neuen Menſchen, ſoweit er in 
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uns zu erwachen beginnt, im Sinne des Sich-Hineinopferns in die 
Welt um uns, der ganz bewußten Hingabe. Die dunklen Kräfte in 
der Welt können nur durch Gegen-Kräfte des Opfers überwunden 
werden. Weil der Macht des Böſen immer wieder von neuem ent— 
gegengetreten werden muß, weil es unſere Aufgabe iſt, den Kampf 
mit den Gewalten der Tiefe aufzunehmen aus der Fülle der uns von 
Chriſtus geſchenkten Kraft heraus, deshalb wollen wir leiden. 
Die Chriſtuskräfte, die den Menſchen durchleuchten und aus ihm 
herausſtrahlen, ſind Wirklichkeiten, lebendige Realitäten; fie ſind 
beſtimmt, als Segens- und Kraftſtröme in der Welt zur Wirkung 
zu kommen. 


Der Frontmenſch 


Eine ſolche Ahnung eines tiefen Sinnes ihres Kämpfens, Leidens 
und Sterbens lebte in jungen Frontſoldaten, denen die Bereitſchaft 
zur völligen Hingabe aus unbewußten Tiefen ihres Weſens impulſiv 
hervorbrach. „Tod, hier haft du mich . . . Aber aufrecht, und nicht zu 
billig ſollſt du mich haben“ os). Mit eindringlicher Furchtbarkeit er- 
lebten ſie die Wirkungen ſataniſcher Mächte in dem Morden des 
Krieges: „Das Auge ſieht nichts auf tagelangen Märſchen, nichts 
als Greuel der Verwüſtung. Ein Brett an einen Baumſtumpf ge- 
nagelt, darauf ein Name: ein vernichtetes Dorf. Kein Stein, kein 
Strauch, kein Baum, nichts gibt Kunde vom einſtigen Glück und 
Wohlſtand — der Name blieb. Das Mittelalter gab dem Teufel 
eine furchtbare Fratze. Wer kann den Teufel malen? Dieſe zer— 
wühlte, zerrüttete Landſchaft, die toten Wälder, Kreuz um Kreuz 
— das alles iſt ein Zug in der Fratze des Teufels“ 10). Aber anſtatt 
zurückzuſchrecken, nahmen ſie den Kampf mit den dämoniſchen Gewal— 
ten auf und warfen ſich todtrotzend in eine abgrundtiefe Hölle der 
Schreckniſſe. Sie fühlten die Wandlung, die in ihrem Inneren da— 
durch vor ſich ging: „Wie wird man Menſch, liebender, fühlender 
Menſch nach ſolchen ſeeliſchen Schmerzen und Kämpfen“ 10). And fie 
erlebten die Wahrheit, daß höchſte Tapferkeit in einem immer wie— 
derholten Sichhingeben und Sichverleugnen beſteht. „Verzichte, ent— 
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age, überwinde, mache dich frei! ... Dann iſt man ſtündlich ein 
Kriegsfreiwilliger im edelſten Sinne des Wortes“ it). „Was iſt 
Wahrheit? Frag ich noch? Los vom Ich, hin zum Du! Niemand hat 
größere Liebe, denn daß er ſein Leben läſſet für ſeine Feinde — 
darin iſt alle Wahrheit, alle Schönheit. Das iſt alles“ 12). 


Stellvertretendes Leiden 


Das Geheimnis des ſtellvertretenden Leidens öffnet ſich 
uns hier, das für Paulus eine Selbverſtändlichkeit war. Die 
myſtiſche Verbundenheit aller Gläubigen als Glieder des Leibes 
Chriſti gibt ihm die innere Gewißheit, daß ſein Leiden und ſeine 
Bedrängniſſe zum Troſt und Heil der Brüder dienen (2. Kor. 16) 
und daß in ihnen das Leben zur Wirkung kommt, wenn in ihm ſelbſt 
der Tod wirkt (2. Kor. 412). Solches Wiſſen um die Sühnekraft des 
Leids gibt ihm eine ſtarke Freudigkeit, ſich ſelbſt zu opfern: „And 
wenn ich auch mein Blut vergießen ſoll zum Opfer und zur Weihe 
eures Glaubens, fo freue ich mich . . .“ (Phil. 217). Dient doch ſolches 
freiwilliges Leiden unmittelbar Chriſtus ſelbſt und arbeitet mit an 
der Vollendung ſeines Sühnewerkes: „Nun freue ich mich im Leiden 
für euch und mache voll in meinem Fleiſche, was noch ausſteht von 
den Leiden Chriſti, für ſeinen Leib, das iſt die Gemeinde“ (Kol. 124). 
Das iſt das Höchſte, was vom Leiden ausgeſagt werden kann. 

Im Proteſtantismus hat die rationale Auffaſſung dies Erlebnis 
des ſtellvertretenden Leidens weithin verdrängt. Daß freiwilliges 
Leiden eine erlöſende Kraft hat, blieb nicht eine lebendige Wirk— 
lichkeit, die das Leben beſtimmt. Nur im Dogma von Jeſu Erlö— 
ſungswerk und Sühnetod erhielt ſich dieſer Gedanke. Für den heu— 
tigen Menſchen gilt höchſtens die vernunftgemäße Erwägung, daß 
ſein eigenes Leiden ihn feinfühlig machen kann für fremde Nöte und 
ihn zum Helfen bereitet, indem es ihn gütig und verſtehend werden 
läßt. — Damit iſt ſchon ein Schritt vorwärts getan, wenn er im Lei— 
den frei wird von Selbſtſucht und vom Kreiſen um das eigene Ich, 
wenn er ſich nicht in ſich ſelbſt verkapſelt, ſondern anderen zu helfen 
vermag, fie zu tröſten ſucht. Aber das „Für⸗andere-Leiden“ führt 
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noch in eine ganz andere Tiefe hinab und heiligt das Leiden, daß es 
ſich unmittelbar in Segen und Kraft umwandelt. 


Die Leidensmyſtik des Katholizismus 


In der katholiſchen Kirche hat ſich in aller Schlichtheit dieſer 
Glaube lebendig erhalten. Die heilige Thereſia vom Kinde Jeſu, die 
ſich Gott kindlich als Sühnopfer der Liebe für ſündige Seelen an- 
bot113) und ſpäter ganz bewußt all ihre Leiden für Miſſionare der 
Kirche aufopfertelt), iſt nur ein Beiſpiel für die myſtiſche Leidens⸗ 
auffaſſung des Katholizismus. „Es geht etwas Geheimnisvolles in 
mir vor“, ſagte fie auf dem Sterbebette in den Angſten des Todes— 
kampfes, „ich leide nicht für mich, ſondern für eine andere Seele “s). 

In dieſer Gewißheit, daß unſer Leiden für andere zum Segen 
wird, und Gottes Gnade auf ſie herabzieht, daß wir ſo Gottes Ge— 
hilfen ſein können am Werk der Liebe und Erlöſungtte), ſieht auch 
Guardini die einzig wahrhafte Überwindung des Leidens und 
des Todes. Die Läuterung des eigenen Selbſt iſt noch nicht das 
Letzte; darüber hinaus fordert er noch das bewußte Sich-Opfern für 
die Seelen der Brüder: „And ſteht's einmal ſo mit mir, daß ich 
nichts mehr leiſten kann ..., dann kann ich in Wahrheit noch das 
Allerhöchſte tun: mit dir zuſammen ſtill und opferfreudig mein Lei⸗ 
den, meine Ohnmacht, mein Sterben für die anderen darbringen“ 1. 
In ſolcher Geſinnung wird das Leiden umgeſchafft zu einer Erlö— 
ſungskraft, von welcher der von der ratio beherrſchte Menſch nichts 
mehr ahnt, die aber dem Leiden in der Welt erſt den tiefſten 
Sinn gibt. 


Heiligung des Leids 


Wer ſo auf die rechte Weiſe leiden gelernt hat, aus einem uner— 
ſchütterlichen Glauben an den Segen des Leidens heraus, dem fällt 
von dem Dunklen, Schweren, Drückenden in der Welt aller Zufall, 
alle Sinnloſigkeit ab, — alles wird ſchickſalhaft, gottgewollt, gott⸗ 
geſendet und darum bejaht, ja bewußt gewollt. „Vom Sterben müſ— 
ſen durch Sterben wollen zum Sterben kön ne n11) geht der 
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Weg zur Heiligung des Leids; doch iſt der Blick dabei nicht auf den 
Tod, ſondern auf das Leben gerichtet. „Sind wir mit Chriſtus ge— 
ſtorben, ſo glauben wir, daß wir auch mit ihm leben werden“ (Rö— 
mer 68s). Das Leben mit Chriſto aber gibt die ſtarke Aberwinder— 
kraft, die ſich dem Leid der Welt ganz öffnet, ſich hineinſtellt und es 
erlöſt, indem es ſich hinopfert. Erſt dann iſt aller Schmerz des Lebens 
wahrhaft überwunden, wenn man gelernt hat, ihn als eine heilige 
Saat zu verſtehen, die im dunklen Schoß der Erde erſtirbt, um dann 
neues Leben der Sonne entgegenzutreiben. 


„Im Tode ward das ew'ge Leben kund, 
Du biſt der Tod — und machſt uns erſt geſund.“ 
(Novalis: Hymnen an die Nacht.) 


Es kommt in dem Gekreuzigtwerden mit Chriſtus ſchließlich ein 
Zeitpunkt, von dem ab das Leiden den Stachel verliert, ja umge— 
prägt wird in Freude. „Erſt Sterbenwollen macht leuchtend aus dem 
Innerſten heraus“ 1). Leiden iſt nie das Ziel, es iſt immer nur der 
Weg: der Weg zur Freude, zum Strahlen, zur Kraft. 


Auf halbem Wege 


Es kann geſchehen, daß der leidende Menſch den Weg nicht zu 
Ende zu gehen wagt, daß er ſtehn bleibt bei einem willigen Tragen 
und geduldigen Ja-Sagen und damit die höchſte Stufe erreicht zu 
haben glaubt. Wenn für Kierkegaard Leiden der Ausdruck und 
das Kennzeichen des Gottesverhältniſſes war, ſo iſt es eine notwen— 
dige Folgerung, daß das Spannungsverhältnis zwiſchen dem end— 
lichen Menſchen und dem Ewigen, zu dem er ſich verhält, ſich nie in 
Freude umſetzen kann. Es iſt nach ihm unmöglich, ſich über das zur 
Seligkeit notwendige Leiden ſo zu freuen, daß darin das Leiden auf— 
gehoben wäre. „Wäre ein Exiſtierender imſtande, ſich durch Wiſſen 
davon, daß dieſes Leiden das Verhältnis bedeutet, über das Leiden 
zu erheben, jo wäre er auch imſtande, ſich ſelbſt aus einem Erijtieren- 
den zu einem Ewigen zu machen; aber das läßt er ſchön bleiben “ 20). 

Auch Nietzſche kennt trotz ſeiner Einſicht in die poſitiven Kräfte, 
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die das Leiden zur Entfaltung bringt, nicht die Leuchtkraft leidgebo- 
rener Freude. Er deutet zwar ahnend an dies letzte Geheimnis, wenn 
er aus bedrängter Seele ſeufzt: „Wahrlich, ich tat wohl das und 
jenes an Leidenden: aber Beſſeres ſchien ich mir ſtets zu tun, wenn 
ich lernte, mich beſſer freuen. Seit es Menſchen gibt, hat der Menſch 
ſich zu wenig gefreut: das allein, meine Brüder, iſt unſere Erb— 
ſünde! “ 121). And wenn er gerade dieſen Mangel an Freudigkeit den 
Chriſten zum ſchwerſten Vorwurf macht: „Beſſere Lieder müßten ſie 
mir ſingen, daß ich an ihren Erlöſer glauben lerne: erlöſter müßten 
mir ſeine Jünger ausſehen! “ 122). Doch ſelbſt in dem heldiſchen Men⸗ 
ſchen vermißt er noch die Sonne und den hellen Glanz; auch ſein Ant⸗ 
litz iſt noch dunkel und ſein Auge verſchattet: „Noch hat ſeine Er— 
kenntnis nicht lächeln gelernt . . .; noch iſt ſeine ſtrömende Leiden— 
ſchaft nicht ſtille geworden in der Schönheit!“ 23). Aus ſolchen Bil⸗ 
dern ſpricht die Sehnſucht des Leidenden, der noch in eigener Ver— 
krampfung gefeſſelt iſt und ſich nach Erlöſung in die wahre Freude 
hinein ſehnt. Er weiß zwar um den Weg des Leidens, aber der Chri— 
ſtuskraft, die ſein beſonderes Leiden ſieghaft umprägen könnte in 
Licht, bleibt er innerlich verſchloſſen. Wenn er trotzdem zuzeiten 
ſeinen Schmerz ableugnet, die Tränen unter einem Lächeln verbirgt 
und ſich den Anſchein der Heiterkeit gibt, ſo iſt es nur eine Maske, 
hinter der ſich ein allzu leidendes, allzu verwundbares Gemüt ver- 
ſteckti 2). 


Die Verwandlung zur Freude 


Die Freude, die aus der Tiefe des Leides emporſteigt, iſt nicht 
„Heiterkeit“, nicht ein natürlicher Optimismus, nicht eine ungebro— 
chene Sorgloſigkeit; — fie iſt ein Zeugnis von der Verwandlungs⸗ 
kraft des Leidens in Chriſtus, die alles Leben bejaht, heiligt, erlöſt, 
bis jede dunkelſte Stunde noch voller Licht wird, bis „aus den Dor— 
nenranken eine rote Roje blüht“ 125). 

Für uns bedeutet das: daß die Lichtwelt, die uns in der Auferſte⸗ 
hung geſchenkt iſt, immer ſtrahlender, leuchtender wird, daß ſie wirk— 
lich als goldene Lichtfülle im Menſchen zum Durchbruch kommt. 
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Jeden Tag beginnt von neuem der Kampf in uns zwiſchen Licht und 
Finſternis; Schritt für Schritt müſſen wir in der neuen Welt an 
Boden gewinnen. Dann können wir es aber erleben, wenn wir die 
Chriſtuskraft in uns wirken laſſen, wie langſam von ihm aus der 
ganze Organismus durchleuchtet, erhellt, durchſtrahlt wird, wie alles 
Leid umgeſchmolzen wird in Licht, bis wir mitten im Leiden die 
Chriſtusfreude im Herzen tragen. Von hier aus ſtrömt die Wand— 
lung weiter und durchglüht nach und nach alles, was in uns und um 
uns noch nicht verwandelt iſt. 

Wenn die Seele von dieſer Gewißheit erfüllt iſt, daß alles, was 
ſie leidet und kämpft, ſich an anderen als Sonne, als Kraft und 
Freude auswirkt, dann widerſtrebt ſie nicht mehr der göttlichen 
Hand, die an ihr arbeiten will, um unter ſchmerzenden Hammer— 
ſchlägen ihr Ebenbild aus dem Marmorblock herauszumeißeln: 


„. .. Schaff mich — ich bin ein Knecht der Leidenſchaft — 
Nach deinem Bilde ſchaff mich rein und frei! 

Den erſten Menſchen formteſt du aus Ton, 

Ich werde ſchon von härterm Stoffe ſein; 

Da, Meiſter, brauchſt du deinen Hammer ſchon! 
Bildhauer Gott, ſchlag zu! Ich bin der Stein“ 20). 
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1) E. Bertram: „Nietzſche“ (Berlin 1918) S. 127. 

2) Stefan George: „Der Stern des Bundes.“ 

3) Aus Fr. Kröckers Roman „Einer und die anderen“ (Wien 1932) 
S. 84. 

) Kierkegaard: „Die Krankheit zum Tode“ S. 6 ff., S. 72. 

5) Luthers Erklärung des Galaterbriefes, S. 95 der neuen Stutt⸗ 
garter Ausgabe. 

6) Kierkegaard a. a. O. S. 14. 

7) Karl Bornhäuſer: „Die Bergpredigt“ (2. Aufl. Gütersloh 1927) 
S. 30. 

8) Karl Barth „Der Römerbrief“ (2. Aufl. München 1922) S. 254. 
9) Karl Barth a. a. O. S. 243. 

10) Beer-Hofmann: „Saafobs Traum“ (Berlin 1925) S. 102. 

11) Textüberſetzung nach Paul Volz: „Der Prophet Jeremia“ (Leipzig 
Erlangen 1922). Er hat durch ſeinen Kommentar das Seelen-Leiden dieſes 
innigen, tief empfindenden Propheten, der ſich faſt aufrieb im Kampf gegen 
die Mitmenſchen, gegen ſich ſelbſt und gegen Gott, dem modernen Verſtehen 
wieder ganz nahe gebracht. 

12) Nietzſche: „Fröhliche Wiſſenſchaft“ S. 229. 

13) Stefan Zweig: „Die Heilung durch den Geiſt“ (Leipzig 1931) S. 8. 

12) Wie die Griechen zu einer Religion der heroiſchen Tragik kamen, wie 
ſie den heldiſchen Kampf mit dem Leiden aufnahmen, aber zuletzt doch in 
einem Peſſimismus, in Weltſchmerz endeten, und wie die Juden im Leiden 
eine Folge der Sünde ſahen, eine Strafe Jahwes, oder auch eine Prüfung 
der Frömmigkeit, jedenfalls ein Geſchick, dem gegenüber nur ſtumme Anter⸗ 
werfung und reuige Sündenzerknirſchung geziemt, das hat Mar Mauren⸗ 
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